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پیشگفتار مترچم 


این دفتر حاوی ترجمة بخش کوتاهی از کتاب «پدیده‌تمناسی 
روح»۱ نوشتة هکل همراه‌باتفسیر «الکساند رکوژو۲ متفکر روسی 
اصل فرانسوی است. در این پیشگفتار می‌کوشيم تا اهمیت این 
بخش را که «خدایگانی و بندگی»۳ عنوان دارد از لحاظ پیوستگی 
آن با طرح کلی و مطالب اصلی «پدیده‌شناسی روح» باز نمائيم و 
سپس نظر و روش «کوژو» را در تفسیر فلسفة عگل تا جائی که 
مرربوط به‌این بخشی است شرح دهیم. 

هگل «پدیده‌شناسی روح» را در سال ۱۸۰۷ در سن سی 
و هفت‌سالکی به‌پایان رساند. این کتاب به‌نظر بسیاریازنویسندگان 
تاريخ فلسفة غرب میمترین اثر و به هر حال نخستین فراوردة 
دوران پختگی اندیشه اوست که تا پایان عمرء ذهن او را به خود 
مشغول داشت و هگل در سال ۱۸۲۱ کار تجدید نظر در آن را آغاز 
کرد ولی در نیمۀ کار در گذشت؟. 


Geistes .\‏ > عتومامجه‌ههحق که آن را به «پدیده‌شناسی ذهن» 
توان ترجمه کرد. چاپی که در این پیتسگفتار مرجع ماست ویراستة 
ورک لاون a09‏ نییزت 4 ا 
۲ êeveزKo Alexandre‏ نام اصلی‌اش به‌روسی «کوژوئیکف» بوده است 
ولی به نام اختصاری کوژو معروف است. 
Herrschaft und Knechtschaft‏ .3 
۴ پیشگفتار «ج. بى. بیلی» مان8 .8 .[ بر ترجمة ان 


۶ خدایگان و بندء 

مقصود اصلی هگل از نوشتن «پدیده‌شناسیء چنانکه خود در 
مقدمة آن مي‌گوید. این است که فلسفه را به پایة علم برساند تا 
فلسفه به‌جای آنکه عشق به علم (فیلو + سوفیا) باشد با علم یکی 
"شود خاصه که به‌نظر او اگر فلسفه در زمان او رونق تازه‌اي در 
غرب يافته بود از برکت علم بوده. هگل عقیده داشت که عقل انسان 
و سیر تاریخ در قرن نوزدهم به چنان پایه‌ای از تکامل رسیده بود 
که برآوردن این آرزو را ممکن کند۶. او در مقدمة کتاب» از آراء 
فیلسوفانی چون کانت و فيخته و شلینگ انتقاد می‌کند ولی از مقدمه 
که بگذریم روش کلی او آن است که نظرية خاص خویش را در 
سراسر کناب نه یا رد و ابطال نظریات فلسفی مخالف, بلکه با جمع 
و ادغام آنپا در عقاید خویش عرضه کند. يا دست کم عناصری از 
آنہا را که به‌نظرش درست می‌نماید در نظریه خود بگنجاند. دلیلی 
که او در توجیه این روش دارد آن است که سیر تکامل ذهن آدمی 
در سراسر تاریخ با همۀ اختلافبائی که مراحل گوناگون آن با هم 
دار ند رشته پیوسته و استواری را تشکیل می‌دهد که از مجموع 
آن کل حقیقت پدیدار می‌شود. بنابراین» هر حلقه از این رشته» 
صرف‌نظر از آنکه نظریاتی را که رابسته به‌آن است از دیسدگاهی 
بخاص درست یا نادرست بدانیم» برای پایدارماندن سراسر رشته 
ضرورت دارد. به‌ګفتۀ خود هگل: 

«مرچه ذعن» تقایل میان درست و فادرست را ثابت‌تس 
بینگارد بیشتر به‌این خو مي‌گیرد که [از هرنظرية فلسفی] موافقت 
و یا مخالفت با نظام فلسقی معینی را چشم دارد و هر توضیحی را 
دربارة این نظام» یا موافق ویا مخالف آن بداند. چنین ذهنی» 
تنوع نظامهای فلسفی را به‌عنوان سیر تکامل حقیقت۷ درك نم یکند 
بلکه در این تنوع فقط تضاد می‌بیند. شکوفه چون پدیدار می‌شود. 


م- «یدیده‌شناسی روح» به‌عنوان 
The Phenomenology of Hegel, McMiilan, London, 1948, p. 1‏ 


۵. همان کتاب» ص ۰۷۰ اصل آلمانی» ص ۵. 
۶. همان کناب ص ۰۷۵ اصل آلمانی ص .٩‏ 
¥. در اصل: Fortschreitende Entwicklung der Wahrhait‏ 











پیشگفتار مترجم ۷ 


جوانه از ميان می‌رود و شاید گفته شود که شکوفه» جوانه را باطل 
می‌کند. به همین گونه میوه چون پیدا شود ممکن است شکوفه» 
صورتی کاذب از وجود گیاه دانسته شود زیرا میوه به جای شکوفه 
همچون طبیعت راستین آن ظاهر می‌گردد. این مراحل نه تنا باهم 
متفاوتند بلکه به‌دلیل تاسازگاری جای یکدیگر را می‌گیرند. ولی 
طبیعت متحرك آنپا در عن حال آنا دا به دقائق* [یا اجزاء و 
عناضر] وحدتی انداموار و منظم تبدیل می‌کند, به نحوی که نه‌تنیا 
میان آنہا تضادی پیش نمی‌آید بلکه همه به اندازة یکدیگر [بنرای 
زندکی کیاه] ضروری می‌شوند. و این ضرورت یکسان همه اجزاء 
ودقائق» زندگی گل را پدید می‌آورد. ولی تضاد [بك‌نظام فلسفی] 
با نظام فلسفی [دیکر] به‌این شیوه دریافته نمی‌شود زیرا ذهن 
دریابندة [اين تضاد] ... در صورت جیزهائی که با هم متعارض 
و متضاد به‌نظ می‌آیند دقائق [یا اجزائی] ارا که بطور متقابل برای 
هم ضرورت دارند باز نمی‌شناسد..؟ 

پس مشربیای گوناگون فلسفی در تاريخ با هم مانعةالجمع 
نیستند بلکه دنباله و مکمل یکدیگر ند و مراحل پنشرفت و پختگی 
ذهن بشر را در سراسر تاریخ نشان می‌دهند. «پدیده‌شناسی روح» 
در واقع گزارش خصوصیات این مراحل و ارتباط آنپا باهم و 
چکونگی پیداشدن هر مرحله از بطن مرحلۀ پیشین است. منظور از 
اصطلاح «پدیده‌شناسی روح» نیز شناخت این جریان توالی صور*۱ 


ذهنی يا صوری است که تجربة وجدان و آگاهي انسان در .ضمن 
آنیا ظاهر می‌شود و به مین ہے کل کرد ابر شام را 
علم به روشبای ظبور معرفت آدمی۱۱ معنی کرده است. دلیل دیگر 
هگل در توجیه روش شود ماهیت فلسفی در قیاس باواقعیات 
تاريخي و حقاثق ریاضی است. به گفتۀ او در پاسخ به این پرسش 
که «قیصر در چه سالی زاده شد؟» يا «يك ذرع چند وجب است؟» 








8. Mormenten 
.۴ همان کتاب» ض ۶۸؛اصل آلماتی» ص‎ .٩ 
10. Gestalten 


›Wissenschaft des Erscheinenden Wissens. ۱‏ ص۲۱ ۸اصل آلمانی. 











۸ خدایگان و بنده 


مي‌توان پاسخ ساده و سرراستی داد و به همین گونه این قضیۀ 
عندسی که در مثلث قائم‌الزاویه. مربع‌وتر مساوی است با مجموع 
مربمین دو ضلم مجاور به زاوية قانم‌الزاویه» مطلقاً حکم درستی 
است» ولی ماهیت حقیقت فلسفی با اینگونه حقائق بویژه حقائق 
ریاضی فرق دارد. حقیقت ریاضی را می‌توان به‌ضابطه و فرمول 
درآورد ولی حقیقت فلسفی را نمی‌توان» زیرا دلیل هندسی جزء 
ذاتی معرفت هندسی نیست و حال آنکه دلیل فلسفی از حقیقت 
قلسفی جدائی‌ناپذیر ۱ است: «با آنکه برهان, لازما معرفت هتدستی 
است لیکن جتان آهجیت و ماهیتی ندارد که عنصر يا جزء نتیجه 
باشد, از این رو به محض رسیدن به حقیقت, دلیل نایدید مي‌شود. 
البته قضية هندسی به حکم نتیجه, به اثبات می‌رسد ولی این‌جریان 
نه با محتوای آن بلکه با وضع عالم [هندسی] مربوط است. ج 
اقا جرعان هندسی به موضرع آن تعلق دار پلکه چیزی خارج از 
مطلب مورد اثبات است.» مثلا روشی که برای اثبات قضية بالا 
بکار می‌بریم جریانی منظم دارد که تنہا در ذهن ما صورت مي‌بندد 
لیکن مثلث قائم‌الزاویه برای آنکه بوجود آید لازم تیست که 
عیناً همان جریان را در عالم واقع بپیماید. و اما «در معرفت فلسفی 
نیز [هرچند] حدوث هستی به همان ترتیبی رخ نمی‌دهد که در 
ذات یا ماهیت هستی [در بیرون از ذهن] نمودار می‌شود؛ ولسی 
اولا حقیقت فلسفی هر دو عنصر [یعتی حقیقت و دلیل] را دریر 
دارد و حال آنکه معرفت هندسی تنا حدوث هستی یعنی هستی را 
بشکلی که صرفاً در حیطة معرفت صورت می‌بندد آشکار م یکند 
و انیا حقیقت فلسفی» هر دو عنصر [بعنی حقیقت و دلیل] را باهم 
یگانه می‌کند.:۱۲ هکل به‌دنبال این انتقاد از روش ریاضی‌می گوید که 
ریاضیات. در اصل, با امور في‌نفسه سر و کار دارد و در اینجا در 
وصف احکام ریاضی. اصطلاحی بکار می‌برد که به گوش بسیاری از 
خوانن دگانشی سنکین‌می‌آید و آن «حقیقت غیرواقمی»۱۳ است» بدین 





۲ همان کتاب» س ۱۶۱-۹۹: اسل آلمانی؛ س ۲۹-۲۷ 
Wahre ۳‏ lrktitchesاunwا:‏ س ۳۶ اسل آلمانی. 








پیشگفتار مترجم ۹ 
معنی که به نظر او «احکام بیجان و جامد» ریاضی چون نه با کیفیت 
بلکه با کمیت امور سر و کار دارند هیچگاه ما را به حقیقت نمی- 
رسانند. 

«مار کوژه» یکی از مفسران هگل در توضیح فرق میان بیان 
فلسفي و بیان ریاضی مي‌گوید که اگر مثلا این حکم فلسفی را در 
نظر بگیریم که «ماهیت انسان» آزادی در خردمندی است» چنین 
حکمی هرچند درست باشد برخلاف حکم هندسی مربوط به مثلت 
قائم‌الزاویه به نحو مجرد و به خودی خود نادرست است زیرا! 
واقعیاتی که لازمة آزادی و خردمندی است در آن نادیده گرفته شده. 
آزادی و خردمندی انسان تنبا در فرجام یك رشته تحولات تاربخی 
روی مي‌دهد و از این رفع حالت بندگی و بیخردی» و به همین دلیل 
خودبندگی و بیخردی, پا همه زشتی و زیان خود, لازمة تحول 
تاریخی و در نتیجه. لازمة بروز حقیقتند۱۴» پس در فلسفه. ذات 
و وجرد با هم رابطه‌ای ضرور دارند. ذات در جریان وجود پدید 
می‌آید و برعکس, جریان وجود به ذات برمی‌گردد و در همة این 
مرائب» ضد حقیقت به همان انداز حقیقت ضرورت دارد» چنانکه تا 
بندگی و بیخردی نباشد, آزادی و خردمندی تحقق نمی‌پذیرد. 
نتیجه‌ای که هگل از این مطالب می‌گیرد آن است که روش درست 
در تفکر فلسفی» روشی است که حقیقت و ضد حقیقت. درست و 
نادرست و خوب و بد همه را در نظر بگیرد و این همان روش 
جدل یا ديالکتيك است که گاه به غلط اصول آن را متضمن نفی 
قواعد بدیپی منطق صوری از قبیل قاعدة هوهویه و منع ارتفاع 
نقیضین و جز آن در قضایا و احکام فلسفی می‌انگارند۱۵ در صورتی 
که معنای روش جدلي این نیست که جمله يا حکم واحدی در يك‌زمان 
هم مطلبی را ایجاب و هم نغی کند زیرا گذشته از آنکه چنین جمله 


14. Herbert Marcuse, Reason and Revolution, Kegan and 
Paul, London, 1954, p. 100 
برای توضیم بیشتر دد این‌باره به پیشکفتا‎ .۵ 
مار کوزه نوشتة السدرمك اینتایر» تبران» انتشارات خوارزمی» ۱۳۵۲ رجوع‎ 
شود.‎ 











e‏ خدایکان و بنده 
و‌ حکمی هیچ معنائی را نمی‌رساند اساسا چنانکه دیدیم هکل روش 
بیان حقائق فلسفی را به‌صورت مطلق احکام و قضایا نادرست 
می‌داند. با توجه به این نکتهءبرخی از عگل‌شناسان (از جمله 
«کوژو») منطق‌جدلی را یکی‌از عناصر اساسی فلسفة او می‌دانند۱۶ 
که معنیش این است که استفاده از منطق جدلی هکل بدون محتوای 
فلسفی آن کار نادرستی است. 
از مقدمه که بگذریم خود متن کتاب «پدیده‌شناسی روح» از 
دو بخش کلی فراعم می‌آید. در بخش نخست که نزديك به‌يك 
چہارم کتاب را تشکیل می‌دهد مکل از مراحل سیر تکامل ذهن 
انسان قطع نظر از رابطة آن با جامعه و مقام آن در سیر تاریخی 
زندگی انسان سجن می‌گوید و در باقی کتاب» وضع انسان را در 
رابطه‌اش با جامعه وتاریخ بررسی مي‌کند. مراحل سیر تکامل ذهن 
انسان به‌نظر هکل عبارت است از احساس یا به‌اصطلاح هکل 
یقین حسی ۱۷ و ادراك۱۸ و فیم٩۱‏ و عقل*۲ که سه مرحلة نخست» 
موضوع بخش نخست و مراحل پیدائی و پیشرفت عقل» موضوع 
پخش دوم‌است. او درفصل مقدماتی بخش‌دوم به‌عنوان‌خو دا گاهی۲۱ 
بحث دربارة وضع انسان را در چشم‌انداز جامعه و تاریخ آغاز می‌کند 
و همین فصل است که به پیشگفتار حاضر ربط دارد زبرا گفتار 
خدایگان و بنده از آن گرفته شده است. 
حگل برقراری رابطه ميان ارباب و بنده را نخستین‌مرحلةٌ سیر 
تاریخی اندبشه و زندگی اجتماعی بشر می‌داند و معتقد است که با 
تحول همین مرحله, ذهن بشر به سوی خودآگاهی پیش می‌رود و 
سرانجام به عقل می‌رسد. مسالة بندگی از زمان ارسطو زمينة سخن 
متفکران باخترزمین بوده است. ارسطو چنانکه می‌دانيم بندگی را 
Alexandre Kojève, Introduction ã Ila lecture de 16861,‏ .16 
(چاپ دوم) 447 Gallimard, Paris, 1961, p.‏ 
Sinnliche Gewissheit‏ .17 
Wahrnehmung‏ .18 
Verstand‏ :19 


20. Vernunft 
21. Selbstbewusstsein 











پیشگفتار مترجم ۱ ن 
برای زندگی اجتماعی ضرور دانست و آن را حالت طبیعی مردم 
بیخرد شمرد. این تعلیم بعدها از راه افکار توماس آکوئیناس ۲۲ 
(۱۲۲۵ - ۱۲۷۲) در البیات مسیحی گنجانده شد. آکوئیناس 
بندگی را نتیجة «گناه نخستین» یا معصیت جبلی بشر دانست و 
کلیسای کاتوليك نیز لزوم آن را تأیید کرد. با شروع دورة 
رستاخیز فکری اروپائیان (رنسانس) و روزگار روشنگری بحث 
دربارة بندگي کم کم دوباره آغاز شد و از قرن هفدهم به بعد پود که 
برخی از فیلسوفان اروپائی در مباتی عقلی و اخلاقی بندگی تردید 
کردند. به‌نظر «روسو» (۱۷۱۲ - ۱۷۷۸) کسی که اربایی کند 
نمی‌تواند انسانی آزاد باشد. فیخته با آنکه بندگی را طبیعی میب 
دانست و آدمیزادگان را به «وحشی» و «عادی» تقسیم می کرد معتقد 
بود که هدف تاریخ» آن است که این نابرابری را در جامعۀ بشری 
به تدریج در چند مرحله از ميان بیرد. ولی هم او و هم کانت این 
مساأله را از حوزة اخلاق اجنماعی به حبط؛ اخلاق فردی کشاندند و 
بر آن شدند که ستيز؛ اصلی ميان ارباب و بنده نه در جېان خارج 
بلکه در درون وجدان خود انسان روی می‌دهد و انسان آزاد کسی 
است که عقل را بر نفس خویش فرمانروا کند. هکل برخلاف آنان 
تسلط انسان را بر نفس خود غیر طبیعی‌تر از تسلط او بر همنوع 
خود می‌دانست و کمال مطلوب را درآن می‌دید که‌اين دوگانگی درنپاد 
آدمی از میان برود. به‌نظر او کوشش انسان برای رهائی خویش در 
جامعه‌ای که «اراده‌های جزئی» برآن حاکم باشد» یعنی مردم همه 
خودپرست و بدخواه یکدیگر باشند. هیچگاه به آزادی راستیسن 
نخواهد انجامید و خطای متفکران روزگار روشنگری در آن بود که 
اگرجه بندگی را در وجه اجتماعی آن و از لحاظ اخلاقی محکوم 
کردند در جنبه‌های معنوی مسأله به ژرفی ننگر بستند۲۳. 
St. Thomas Aquinas‏ .22 

¥ برای آکاهی از اهمت نظ هکل ر قباس ٩‏ اا متفکران دیگر 

اروپائی در ای به صقحة ۳۳۶ به بعد کتاب زیر ر شو 


George Armsirong ‘Kelly, Idealism, Politics and ory, Camb- 
ridge, 1969. 











۱۲ خدایکان و بنده 
گذشته از اين» هگل چنانکه گفتیم بندگی را مرحله‌ای ضرور 
در تکامل تاریخی انسان می‌دانست ولی معتقد بود که آزادی بنده 
تنبا در فرجام جریانی پیچیده و دور و دراز دست می‌دهد. از بخش 
دوم به‌بعد» «پدیده‌شناسی» از يك جبت به توصیف این جریان از 
دیدگاه سیر تکامل عقلی انسان اختصاص دارد. این بخش با شرح 
پیدائی بندگی در تاریخ آغاز می‌شود و فصلی که در این دفتر ترجمه 
شده است با اعتلاء بنده به‌پایة خودآگاهی بیایان می‌رسد. چنانکه 
گفتیم تاریخ در نظر هگل با همین مرحله آغاز مي‌شود و فہم فلسفة 
تاریخ بدون فیم این مرحله ممکن نیست زیرا همۀ عناصر تحولات 
بعدی تاریخی در رابطة میان ارباب و بنده بطور ضمنی نبفته است. 
بحت هگل از این فصل به بعد تا اندازه‌ای از حالت انتزاعی بیرون 
می‌آید و به مراحل معيتي در تاریخ یا ببتر بگوئيم تاریخ ادوبا 
مربوط می‌شود. در اینجا به توضیح مطالب فصل «خدایگان و بنده» 
نیازی نمی‌بينيم ولی برای آنکه خراننده از ارتباط این فصل با 
مطالبی که در «یدیده‌شناسی» بیدرنگ پس از آن مي‌آید به اجمال 
آگاه شود اشاره می‌کنيم که به‌نظر هگل ذهن انسان پس از احراز 
خودآگاهی در حالت بندگی از سه مرحله می‌گذرد, مرحلة رواقی۲۴. 
مرحلة شکاکیت۲۵ و مرحله‌ای که مکل آن را «آگاهی اندوهبار»۲۶ 
می‌نامد. ۱ 

در مرحلة رواقی, بنده در شوق و کوششی که برای آزادی 
دارد خویشتن را از پروای آسایش و زندگی مادی می‌زهاند و از هر 
جه رنگ تعلق دارد می‌گسلد. از این رو چون دیگر از هیچ چیز» از 
جمله از ارباب و شکنجه و آزار او نمي‌ترسد» چه «بر سریر باشد 
و جه در زنجیر»» خود را آژاد حس م یکند۲۷. ولی پیداست که 

24. Stoizismus 

25. Skeptizismus 

26. Das ur.glûckliche Bewusstsein . انگلیسی.)‎ 44 unhappy 
consciousness amil i به‎ conscience malheureuse) 


۰ ۷ پدیده‌شناسی روح» ترجمه انکلیسی ص ۰۱۹۳ اصل آلمانی ص 
۳ 











پیشکفتار مترجم ۳ 


آزادی او تشبا جنبة ذعتی دارد زیرا این وارستگی و بی‌نیازی او را 
در عمل از بند فرمانبرداری نمی‌رهاند و او همجنان بنده می‌ماند. 
کناره‌گیری او از جہان و جپانیان. انسدیشه‌اش را بیش از پیش 
انتزاعی يا به گفتة هگل از هر کونه محتوی و تعینی تبی هی‌کند و 
به پرسشپائی از اینگونه که حقیقت یا خوبی جیست پاسخپائی کلی 
و مبہم می‌دهد و به همین دلیل که پاسخیای او جنبة کلی و مبیم 
دارد خود در جبان داقع برای آنپا مصداق و مابازائی نمی‌یابد» این 
است که کم‌کم از مقاهیمی چون حقیقت و خوبی و فرزانگی و 
فضیلت» دچار ملال می‌شود و این سرآغاز شکاکیت و نیست‌انگاری 
(نیپیلیسم) بعنی مرحلة دوم امست که در آن بنده» واقعیت جبان 
را یکسره نفی می کند و همه‌چیز, از جمله آزادی» را دزجبان موهوم 
می‌انگارد. ولی این حالت او را ناآرام‌تر می‌گرداند چون متضمن 
تناقض است: از يك سو ذهن او جبان را پوچ می‌داند و از سوی 
دیکر آکاهی آن از این پوچی برایش پوچ نیست بلکه حقیقت دارد. 
دیدن و شنیدن و جز آن را باطل اعلان می‌کند ولی خود عمه‌چیز را 
می‌بیند و می‌شنود. اصول اخلاقی را بی‌اعتبار می‌داند اما خود بر 
اساس اصول اخلاقی رفتار مي‌کند. پس گفتار و کردار او پیوسته 
با هم نأسازکار درمی‌آیند و روح او دچار پبریشانی و دوگانگی 
می‌شود. در مرحلة رواقی» روح بنده دست کم با خود یگانه بود زیرا 
بنده با آنکه خود را از جپان بی‌نیاز می‌دانست واقعیت آن را انکار 
نمی‌کرد ولی در مرحلۀ شکاکیت» بنده واقعیت جپان را یکسرم 
انکار می‌کند و در عین حال خود درگیر و دار این واقعیت» چویای 
آزادی و آرامش است. درمرحلة رواقی, دوگانگی در وجود دو تن 
یعنی ارباب و بنده تجسم می‌یافت ولی‌درمرحلة شکاکیت. در روح يك 
تن که عمان بنده باشد متم رکز است۳۸. 

از این دوگانگی یا دوباردگی روح مرحلة سوم یعنی حالت 
«آگاهی اندوعبار» پیدا می‌شود. در این مرحله انسان به‌دین پناه 


۸ ترجمۂ انگلیسی» ص ۰۳۰۹-۱۸۹ اصل آلمانی ص ۰۱۳۹-۱۳۲ 











۱ خدایکان و بتده 
می‌برد تا یگانگی روحی خویش را باز جوید. منظور مگل از دين در 
اینجا نخست یبودیت و سپس مسیحیت است و آنچه می‌گوید 
بطور عمده به تاریخ کلیسای کاتوليك و جامعة ملوكالطوایفی اروپا 
در قرون وسطي مر بوط مي‌شود. او شرح می‌دهد که ذهن آزاد 
انسان چگونه در اوضاع آشفته و تاپایدار آن روزگار در پی ثبات و 
آرامش می‌گردد و چکونه کلیسا می‌کوشد تا میان واقعیت یا 
حقیقت ابدی و اایمنی ذهنی انسان, رابطه‌ای برقرار کند. ولی 
ذهن آزاد از مسیحیت نیز خرسند نمي‌شود بلکه بر عکس چون با 
عاطفۀ دینی درمي‌آمیزد رنج و تلخی دوپارگی روح را بیشتر احساس 
می کند. پس به تلاش و جستجوی خود ادامه مي‌دهد تا سرانجام به 
عقل دست می‌یابد و به یاری آن با واقعیت یگانه می‌شود و این 
همزمان با آغاز دورة اصلاح (رفورم) و رستاخیز فکری (رنسانس) 
در تاریخ ارو پاست که به عقیدة هگل تشانه آغاز «حکومت مطلق 
عقل» پر زندگی آدمی است*۲) ولی عقل در این مرحله جنبة انتزاعی 
دارد و تدبا در زمان انقلاب کبیر فرانسه است که به‌حال انضمامی۳۰ 
درمی‌آید. 

هم این مطالب بیش از يك چبارم کتاب «پدیده‌شناسی دوح» 
را دربر نمی‌گیرد و اشارة ما به آنبا ننا به این مقصود بود که 
چنانکه گفتیم اهمیت فصل خدایگان و بنده و ارتباط آن را با مطالب 
«پدیده‌شناسی» نشان دهیم. اينك بايد از «کوژو» و روش خاص او 
در تفسیر این فصل سخن گولیم. 

۰ 


«الکساندر کوژو» در سال ۱۹۰۲ در مسکو زاده شد و در 
سال ۱۹۲۰ روسیه را ترك کرد.. نخست به آلمان رفت و در 
هایدلب رگ تحصیلات خود را نزد «کارل یاسپرس۳۱ بپایان رساند 
و در ضمن زبانپای سانسکریت و چینی را نیز یاد گرفت. در 
۹. تفسیر «بیلی» در همان کتاب» ص ۱۸۹. 


30. Konkret 
31. Karl Jaspers 








پیشکفتار مترجم 1۵ 


اواخر دهۀ دوم قرن به فرانسه رفت و تا پایان عمر (سال 68۶۸ 
در آنجا ماند. مپمترین کار او در فرانسه رشته درسپائی بود که 
از سال ۱۹۳۴ تا ۱۹۳۹ در باب «پدیسده‌شناسی روح» هکل در 
«مدرسة مطالعات عالی۳۲» دانشگاه پاریس ایراد کرد. این درسبا 
را «رمون کتو۳۳» نویستده و شاعر معاصر فرانسوی در کتابی به 
عنوان «مقدمه بر مطالعة هگل» فراهم آورد که مشخصات آن را در 
پانویس صفحة ۱۰ آورده‌ايم. جز این کتاب» از «کوژو» تنبا جند 
مقال دیگر از حمله مقاله‌ای به عنوان «عگل و ما رکس و مسیحیت۲۴» 
و در پایان عمر پژوحشی دربارة فیلسونان پیش از سقراط۳۵ 
منتشر شده است۲۶. 
پیشی از «کوژو» کسان دیگری چون «لوسین‌صر۳۷» و 
«الکساندر کواره۳۸» (که «کوژو» خود از شاگردانش بود 
در شناساندن هکل به فرانسویان کوشیده بودند ولی 
تفسیر «کوژو» از مكل در تاريخ انديشة معاصر فرانسه 
پایگاهی بیمانند دارد و متفکرانی چون «سارتر» و «مر لوپونتی۳» 
و روشنفکران دیگر در برداشتی که از حگل داشته‌اند زیر تألیر او 
بوده‌اند. «کوژو» برخلاف مریدانش جندان به جاره‌های سیاسی 
مسائل اجتماعی علاقه نداشت که به توجیه عقلی این چاره‌ها زیرا 
32.L'école des hautes études‏ 
Raymond Queneau‏ .33 
«Hegel, Marx et le christianisme», Critique, Paris, 1946,‏ .34 
366 .2 
۵. عنوان کامل این اثر چنین است: 
Essai d'histoire raisonnée de la philosophie paienne, Gallimard,‏ 
Paris, 1968‏ 
۶ مطالب مرب و و نوشته‌های «کوژو» را از این دو کناب 
ا نخست قر جما لمان کتاب يو« از ھڑیر iı‏ ر‘ Tring Fetseher‏ 
به 
Stuttgart, 195‏ و ی Hegel, Eine Vergegenwãrtigung seines‏ 
و دوم داثرةالمعارق فلسفی 
La ph'lcsophie, Centre d'ftude et aê Fromstion de la Lecture,‏ 
Paris, 1969‏ 
Lucien. Herr‏ .37 


38. A. Koyrê 
39. Merleau-Ponty 

















۶ خدایکان و بنده 
به نظر او مشکل اصلی فیلسوف» بیشتر شناخت خویش است تا 
شناخت محیظ خویش. فیلسوف يا متفکری که زمین و زمان و 
کپکشأن و کیبان را پشناسد ولی خود را نشناسد و نداند که 
جگو نه به‌دا نستن آنجه‌می‌داندرسیده. معرفتي ناقص‌دارد. پس‌فیلسوف 
راستین کسی است که جویای خودآگاهی باشد و توضیح درست 
فلسفی نیز آن است که در وهلۀ اول» فلسفه‌ای را که اساس چنین 
توضیحی است تبیین کند. 

آیا این نظر نشانة آن اس ت که «کوژو روشنفکری مرد م گریز 
بوده و می‌خواسته از کشاکشی واقعیات اجتماعی به آرامش «پرج 
عاج» فلسفه پناه بیرد؟ خصوصیات زندگی شخصی «کوژو» چنین 
استنباطی را تأیید می‌کند بویژه که گذشته از پرهیزش از وابستگی 
به دسته‌هصای سیاسی» تصور او از پایگاه روشتفکر در زندگی 
اجتماعی بنحوی است که او را در اردوی مخالف «روشنفکران 
درگیر» قرار می‌دهد. به عقيدة او وظیفة روشنفکر بالاتر از اشتغال 
به خواستبای زودگذر اجتماعی است زیرا روشنفکر راستین کسی 
است که پروای پسند عامه را نداشته باشد و در غم آن نباشد تا 
هرچه مي‌گوید با ذوق و خواعش شنوندگانش سازکار درآید پلکه 
برعکس, از گفتن سخنانی که ماية ملال با رنجش و خشم آنان شود 
نپر اسد*۴. 

ولی ار نوشته‌های «کوژو»ه خاصه «مقدمه بر مطالعة حگل» 
را از لحاظ تاثیر آن برخود جامعة فرانسه ارزیابی کنیم ناگزیر 
می‌شویم که این داوری را تعدیل دهیم زیرا آموزشبای او را در م رکز 
و محور جریان فکری و اجتماعی میمی مي‌يابيم که از دهۀ سوم 
قرن حاضو به‌این سو در فرانسه پیدا شد. اهمیت این جریان فکری 
آن بود که به روشبای انتقادی انديشة اجتماعی در فرانسه» بنیادی 
فلسفی بخشید زیرا بیشتر این روشا در آغاز قرن از يك سو به 

۶۰ ثگاه کنید به پیشگفتار «جیمز نیکوازه 
0 ا تیکواز» sاەhطN1¢ E.‏ وعصول پى 


Introduction to the Reading of Hegel, Basic Books, New York, 
1969, p. viii-ix 











پیشکفتار مترجم ۷ 


سیب وابستگی به جنبه‌های اقتصادی و جامعه‌شناسی مارکسیسم 
و از سوی دیکر به سبب به مشرب تحصلی۴۱ و اصالت 
علم۴۲ از قلسفه دور افتاده بودند. «کوژوه تنیا راه پرمایه‌کردن 
انديشة فرانسوی و رهانیدن آن را از بند خرده‌نگری و بینش 
سطحی, باز گشت به هگل می‌دانست و این کاری بود که در فرانسه 
به رهبری او آغاز شد. از این گذشته» کار تفسیر و گزارش فلسفة 
هگل خواه ناخواه او را در بسیاری از گفتگوها و برخوردهای فکری 
درگیر می‌کرد زیرا همجنانکه «مرلوپونتی» شاگرد و منتقد او گفته: 
«فلسفة هگل در بن و ريشة همة مسائلی است که در ظرف يك قرن 
اخیر در فلسفة [غرب] اهمیت داشته است... بی‌آنکه سخن شگفت 
بنماید مي‌توان گفت که تفسیر فلسفة هکل یعنی موضع گرفتن در 
برایر همة مسائل فلسفی و سیاسی و دینی قرن ما"۳.». 

«کوژو» فلسفة هکل را مظبر کمال عقل یا «عقل مطلق؟۴» 
اتسان می‌دانست ولی مطابق آنچه مماکنون دربارة تعصریفش از 
فیلسوف گفتیم. از هگل انتظار داشت تا در مقام يك فیلسوف 
راستین چگونگی سلوك خود را برای رسیدن به عقل مطلق شرح 
دهد. به نظر او هگل در «پدیده‌شناسی روح» این انتظار را برآورده 
است. اما شرح سلوك عقل بی‌شرح تاریخ جیانی ممکن نیست. 
بدین جہت «پدیده‌شناسی روح» در عین حال تاریخ جپانی نز 
هست. فہم تاریخ جبانی هم نیازمند فہم اجزاء و مواد سازندة آن 
است. مواد سازنده یا «مصالح» تاریخ انسانپا هستند. پس در 
وابسین تحلیل» «پدیده‌شتاسی»» پژوهشی در انسان‌شناسی است 
با به گفتة «کوژو»: «پدیده‌شناسی روح» توصیف انسان از لحاظ 





41. Positivisme 
42. Scientisme 
به‌نقل از:‎ . 
Pierre-Jean Labarriere, structure et mouvernent dialectique dans 
la phénoménologie de Hegel, Aubier, Paris, 1968, p. 17 
که عنوان وایسین بخش «پدیده‌شناسی‎ ds absolute Wissen ۳ 
روح» نیز هست.‎ 











۷۸ خدایکان و بنده 
پدیده‌شناسی (به‌معنای موسرلی۴۵ این اصطلاح) است و موضوع 
آن عبارت است انسان به‌عنوان يك پدیده وجودی۳۶: بعنی انسان 
بدا نگونه که پدیدار می‌شود۴۷.» 

ولی انسان» وجود مادی بی‌روح وبی‌اراده نیست. اگر تاریخ 
را به‌خانه‌ای همانند کنیم انسانپا تنیا خشنیای این خانه نیستند. 
پلکه معمار و سازندة آن نیزهستند. وانگبی خانه برای آنان ساخته 
شده است و آنان در این خانه زندگی می‌کنند و می‌اندیشند و در و 
پیکر و هوای خانه را می‌بینند و حس می‌کنند. گروهی از انسانہا 
هستند که در ساختن این خانه شر کت نمی‌جویند :اینان‌روشنفکران 
مسلك پردازند که به‌جای قلسفه به‌مسلك (ایدئولوژی) دل می‌بندند 
يا مسلك را به‌جای فلسفه می گیرند و وانمود می‌کنند. ولی کسانی 
که در ساختن خانه دستپا و مغزهای خود را به کار می‌اندازند, در 
جریان کاری که می‌کنند. ذهن و احساس و روی‌هم رفته نپادشان 
دگ ر گون می‌شود و همراه آن دانش و آگاهی یشان فزونی می‌یابد تا 
سرانجام به فلسفه و علم مطلق می‌رسند. به تعبیر «کوژو» مسالة 
اصلی در فلسفه. خودشناسی یاانسان‌شناسی است. دکارت به‌این 
پرسش که گوهر انسانیت در چیست. پاسخ می‌داد: در اندیشیدن: 
«من می‌اندیشم پس هستم.» ولی هگل این پاسخ را قانع کننده فمی- 
پاید خاصه که دکارت بیشتر فکر خود را به‌روی مفبوم «می‌اندیشم» 
در این عبارت متم رکز کرد ولی از «من» غافل ماند» بعنی او تنبا 
«آگاهی» را گوهر انسانیت دانست اما از «خودآگاهی» چیزی نگفت. 

بیگمان‌هستیانسان. بی‌آگاهی یعنی بدون‌شناسائی‌او ازجپان 
خارج و محیط زندگیش ممکن نیست. ولی این هستی برای آنکه 
براستی خصلت انسانی داشته باشد و بویژه برای آنکه به «هستی 
فلسفی» مبدل شود به‌خودآگاهی نیز نیاز دارد. و اسان برای 
آنکه به خودآگاهی برسد به «خود» نیاز دارد» یعنی به چیزی که 
مختص او باشد و به‌او این توانائی را ببخشد که «من» بگوید. هگل 

45. Husserlien 


46. Phénomêne existentiel 
47. Kojève, Introduction ã la lecture de Hegel, p. 38 

















پیشگفتار مترجم ۹ 
پیش از آنکه چگو نگی پیدا شدن خودآگاهی را بیان کند مراحل‌پید 
د تحول آگاهی را باز می‌تماید. به‌عقیسدة او نخستین مرحلة بروز 
آکاهی, احساس یا به‌قول اویقین حسی است. حس, وسیلۀ برخورد 
و ارتباط انسان با چیزهای جہان است. به‌یاری حس است که‌انسان 
از حستی چیزما در جبان آگاه می‌شود. ولی حس این عیب را دارد 
که انسان را در محسوسات» یعتی در چیزهای مادی که موضوع آن 
است .جذب می کند. انسان پای‌بند حواس» پیسوسته در ان‌ديشة 
چیزهاست و از خویشتن بی‌خبر است. برای آنکه از این بی‌خیری 
درآید بابد عاملی به‌جز دستگاه حواس و محسوسات در این ميان 
دخالت کند. این عامل» آرزو با میل است که همچنان زائیدۀ حس 
اوست ۶براثر نبودن چیزی که‌برای زندگی انسان لازماست» همچون 
خوراك یا پوشاك و جز آن. حاصل می‌شود. آرزو يا میل» انسان را 
«به‌خود می‌آورده بعنی او را از حالت شیفتگی یا فرورفتگی در 
محسوسات می‌رهاند و آگاهش می‌کند که از محسوسات جداست: 
با به‌عبارت هگل» او را متوجه هی کند که چیز محسوس؛ «جز من» 
یعنی واقعیتی بیرونی وه‌موضوع» آکاهی اوست. واژه‌ای که درآلمانی 
به‌معنای موضوع می‌آید 560۵4 - 68-٥‏ استکه بطور تحت‌اللفظی 
می‌توان آن را در پارسی به «برابرایست» یا «فراایست» برگرداند, 
بعنی جیزی که در برابراتسان ایستاده است يا قرار دارد (همچنانکه 
مرضوع در زبان عرب یعنی آنچه وضع يا نیاده شده است). 

آرزو اسان را به کوشش در راه برآوردن آن وامی‌دارد و 
بدینسان زندگی.او با کار همراه می‌شود. باکار است که انسان از 
پایگاه بودن ۴۸ به‌پایگاه شدن ۴۹ می‌رسد و باشدن است که زمان و 
ید می‌آید. لیکن آرزو تا زمانی که موضوعش چیز مادی‌است 
2 انی دارد و آرژوی حیوانی هیچگاه پدیدآورندة خودآ گاصی 
نیست. پاره‌سنگ یا نپال هیچگاه خودآگاه نمی‌شوند چون هر کز 
آرزو و میلی ندارند. ولی حیوان نیز که دارای ميل است هیچگاه به 








48. Sein به قرانسه)‎ être ( 
49. Werden به فر‌انسه)‎ devenir ( 





۰ خدایکان و بنده 


عرحلة خودآگاهی نمی‌رسد زیرا میل او چون به‌چیزهای مادی تعلق 
مي‌گیزد او را به‌جبان خارج وابسته و نیازمند می‌کند. حیوانی که 
علف می‌خوردهميشه نیازمند علف است و هیچگاه نمی‌تواند ازمرحلة 
طبیعت بالاتر رود. تنا آرزوی معنوی, يا به ګفتۀ «کوژو» آرزوئ ی که 
موضوعش آرزوی دیگر است» رابطة انسان به‌خودآگاهی است و 
نخستین شکل این آرزو در تاریخ» آزرمجوئی است که به‌موجب 
آن انسان می‌خواهد ارج و قدر و حقش از جانب انسانبای دیگر 
شناخته شود. ولی دیگران نیز همین را نی‌خواهند. این است که 
میان اتسائنبا پیکار درمی‌گیرد و از این پیکار کسانی پیروز درمی- 
آیند که‌از مرگ نپراسند و در راه سروری خطر کنند. آنان که جان 
خویش را عزیز می‌دارند شکست می‌خورند. پیروزمندان» خدایگان و 
شکست خوردگان» بنده می‌شو ند. 

مطابق تفسیر «کوژو» پیشرفت انسان از اين مرحله ببعد 
وابسته به کوشش پنده است و بدینگونه آیندۀ تاریخ به‌دست‌بندگان 
می‌افتد. و هم به‌این دلیل» «کوژو» فصل خدایگان وبنده راکلید فیم 
«یدیده‌شناسی روح» می‌داند. ذهن بنده پیش از آنکه به‌خودآگاهی 
برسد از مراحل سه گانة رواقیگری و شکاکیت و آگاهي اندوهبار 
می گذرد که پیش‌تر مجمل آن را باز گفتیم. مررحلة سوم» که‌همان 
روز کار مسیحیت است‌با انقلاب کبیر فرانسه و ظبور ناپلتون پایان 
می گیرد. ناپلئون جریان تکامل تاریخ انسان را به‌فرجام مي‌رساند. 
انقلاب فرانسه» «سرآغاز پایان» تاریخ است. آنچه پس از این در 
جبان روی‌می‌دهد چیزی جز گسترش آرمانیای انقلاب‌فرانسه نیست. 
ناپلثون مظبر روح جہانی و انسان کامل بود ولی خود از آن خبر 
نداشت. هکل بو دکه این‌رازرا می‌دانست. به‌عبارت دیگر هکل نمودگار 
خودآگاهی ناپلئون بود و ناپلئون نمودگار فراهم‌آمدن اوضاع و 
احوال متاسب تاریخی برای بروز این خودآگاهی*۵. انسانیت‌پس 
از انقلاب فرانسه به سوی روزگار حکومت جبانی پیش می‌رود» 


۰ کوژو: «مقدمه بر مالم هکل»» مخصوصاً ص ۱۵۴ و نیبز فى 
۸ تا ۰۱۹۵ 











ار مترجم ۳ 
روزکاری که در آن همة آدمیزادگان به‌همکاری وهمیاری بایکدیگر 
زندگی خواهند کرد ودیگر از جنک و انقلاب در جہان تشانی 
نخواهد ماند. در آن زمان دیکر به فلسفه نیز نیازی نخواهد بود 
زیرا فلسفه. برای دگرگون کردن آئین کار جامعة بشری است و 
چون کار جبان به‌مراد دل انسان برآید به دگرگون کردن آن نیازی 
نیست. انسان در این مرحله به هنر و عشق دل خوش خواهد کرد 
و زندگیش ازحوزة بایستگی۵۱ یا ضرورت به‌حوزة آزادی۵می‌رسد. 
ولی چون هم درنظر هگل و هم «کوژی» انسانیت از تاریخ وزمان و 
«شدن» جدا یست. با بایان یافتن تاریخ» انسانیت به‌معتای دیرین 
خود یعنی به‌عنوان عامل نفی ودکرگون کردن جبان. از ميان خواهد 
رفت وهمراه آن تقابل ميان ذهن (انسان) و عين (جبان) نیز پایان 
می‌پذ برد۵۴۳. در فاصلة میان انقلاب کبیر فرانسه وفرارسیدن‌روزگار 
«مابعد تاری۵۴», فلسفة آلمانی پدید می‌آید که‌هگل نمايندة بالاترین 
پایة کمال آن است۵۵. 

این به‌اختصار تفسیر «کوژوه از فلسفة هکل و ارتباط آن با 
شرح او برفصل خدایگان و بنده است. این تفسیر را ازدیدگاصهای 
کونالون می توان نقد کرد. دایج‌ترین"ایرادی که هکلیان اروپائی بر 
«کوژو» مي‌گیرند آن است که در تفسیر بو هگل به‌مقام فیلسوفی 
مادی‌مشرب درمی‌آید و چنین تعبیسری با آنچه هکل در «پدیدمہ 
شناسی روح» و کتابیای دیگرش گفته مغایرت آشکار دارد. از این 
نکته که بگذریم اعتقاد «کوژو» به‌حکمت بالفه و عفل مطلق هگل, 
مانند اعتقاد خود هگل به ناپلئون به‌عتوان مظبر روح جبانی و انسان 
کامل, علاوه برآنکه در نظر انسان آگاه امروزی ساده‌دلانه می‌نماید 
نشانه‌ای است از ميل خودپسندانة اروپائی به‌اینکه خویشتن را تا 
ابد سرورجیان ومر کز کائنات پندارد. پیروزی ناپلئون‌دره‌ینا۵۶»برای 


` SL. Reich der Notwendigkeit 
52, Reich der Freiheit 


۳ د کوژو»» دمقدمه بر مطالمٌ هگل»» ص ۴۳۵_۴۳۴ 


54. Post-historique 
.۱۹۵ همان کتاب» ص‎ ۵ 
56. Jena 








۲۲ خدایکان و بنده 


هگل این‌توهم را پیش آوردکه تاریخ به‌فرجام خود رسیده‌است ولی 
خودکامگی تاپلتون وسپس شکست او درهواتر لو» هگل‌را بر نادرستی 
این داوری آگاه کرد هرچند پس از آن حکومت پروس درنظرش 
چنان منزلتی رایافت. به‌همینگونه رویدادهای جبان از دهة سوم‌قرن 
حاضر به‌یعد. خوش‌بینی «کوژو» را سخت بی‌اعتبار کرده است. 
ايراد اصلی به« کوژو» در این‌زمینه‌آن است که او ماتند هگل(مکانات 
بی‌پایان و پیش بینی‌نابذیری را که با تحقق آزادی برای انسان فراعم 
مي‌آید تادیده گرفتهاست. به‌فرض آنکه‌انسانازآزادیکامل برخوردار 
شود و از هر گونه انديشه و هراسی برهد این احتمال وجود داردکه 
نیروهائی که در سرشت اونپفته در راه مقصودی جز خوشبختی و 
شادی که به‌عقیدة «کوژو» غادت همه کوششممای انسان است بکار 
افتد۵۲. بسیارند مردمی که در جوامم پيشرفتة صنعتی نه‌غفم 
دشواریپای مادیزندگی‌امروز را دارند و نه‌از ناایمنی فردای خویش 
بیمناکند و در شمار اریابان و بپره‌کشان نیستند» لیکن به‌میج‌رو با 
نمو نة انسبان «مایعد تاریخ» کوژو مطابق درنمی‌آیند. شگفت‌نیست 
که «کوژو» خود خصوصیت روزگار «مابعدتاریخ» را باز گشت‌انسان 
به‌مرحلة حیوانی می‌دانده ولی «حیوانی که هماهنگک با طبیعت زیست 
م یکند۵۸.» 

«کوژو» خود در پانویس مفصلی که برفصل آخر کتایش در 
جاب دوم آن افزوده تردیدها و آشفتگیبائی را که از جنك دوم 
جبانی به‌بعد در این‌باره به‌ذهنش روی آورده شرح داده است. او 
می‌نویسد که در سال ۱۹۴۶ به‌هیچرو گمان نمی کرد که پایان تاریخ 
به‌معتائی که گذشت درآیند؛ نزديك بشر امکان داشته باشد. ولی 
در سال ۱۹۴۸ پس از سقرهایش به‌امریکا و شوروی یقین یافت 
که انسان به‌فرجام تاریخ رسیده و با ز گشت به‌مرحلة حیوانی آغاژ 
شده است. پس‌از سفرش بهژاین در سال ۱۹۵۹ در این رای نیز 
دودل شد چون ژاپن را جامعه‌ای یکسره متفاوت از جوامع غربی 


57. George Lichtheim, Marxism in Modern France, Columbin 
University Press, 1966, p. 106-107 


۵۸. «کوژو»» کتاب پیشینء پانویس ص ۴۳۵. 





پیشگفتار مترجم ۷۲ 
پا نظراو ژاپنیبپا باآنکه درمر حلذما بعدتاریخز ن د گی‌می کنندلیکن 
تمدن ایشان در راهی متفاوت از «شیوۂ زندگی امر یکائی» پیش میس 
رود» زیرا مردم ژاپن دست کم با تظاهر به‌حفظ سنن دیرین خود 
خصوصیت انسانی خویش را نگاه داشته‌اند*۵, 

منتقدان دیگری از چپ و راست بر «کوژو» ایرادهای دیگر 
گرفته‌اند. برخی از منتقدان چپ» تکیۀ او را در تفسیر فلسفة هگل به 
روی میل انسان به‌آزرمجوئی و «حیئیت» و آبرو*۶ و نیز مقامی را 
که او برای «م رت آگاهی»۶۱ باترس انسان ازمر ك درتحول رابطة 
خدایکان و بنده قائل است رو تفسیل هردو در ترجمة حاضر آمده) 
تعبیری فاشیست‌مآبانه از فلسفة حگل دانسته‌اند۶۲. از سوی دیگر 
متتقدان دست‌راستی» تفسیر «کوژو» را کوششی در آشتی‌دادن 
مادیت جدلی با فلسفة هگل و هایدگر می‌دانند و برخلاف رای او 
معتقدند که هکل آینده تاریخ را به‌ارادغ نه‌بندگان بلکه زورمندان و 
فرمانروایان وابسته کرده است۶۲. وضع «کوژوه از این‌حیث‌همانند 
وضع خود هگل اس ټکه در تاریخ اندیشة غرب. عدف منتقدان چپ 
و راست هردو بوده است. 

به‌هرحال چنین نقدهائی خود دلیل ارزش و اهمیت تغسیر 
«کوژو» در تاریخ اندیشة معاصر اروپائی است و خاصه تلسیر او 
از فصل خدایگان و بنده با مه اختصارش» یکی از معروف‌ترین و 
برجسته‌ترین شروحی است که در غرب برفلسفة هکل نوشته‌اند و 





2۵۹ بحث «کوژوه در این‌باره مفصل‌تر و پیچیده‌تر از این است ولی‌چون 
ربطی به موضوع کرجمة ما ندارد از آن می‌گنريم. نگاه کنید به پانوینی 
صقحات ۴۳۶ و ۴۳۷ چاپ دوم کتاب آو. 

60, Prestige 
61. Todesbewusstsein 

£ پیسگفتار «فچر» بر ترجبهٌ آلماتی کناب «کوژو». ص ۸ و پالویس 
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۴ خدایگان و بنده 
غرض نگارنده این پیشگفتار از ترجمة آن آگناه کردن خواننده از 
مضمون بخشی ازکتاب «پدیده‌شناسی روح» هگل است که بویژه 
همراه با تفسیر «کوژو»» مبم‌ترین بخش این کتاب, از دیدگاه علوم 
اجتماعی بشمار مي‌رود. 
ترجمة حاضر دوبخش دارد: بخش‌نخست از آغاز تا صفحه 
سی‌وهشت درجائ ی که نشانۀ قلاب‌بسته] آمده‌تفسیر «کوژو»است‌و 
از آن پس متن پدیده‌شناسی آغاز می‌شود که باز جای جای با شرح 
«کوژو» همراه است. دربخش نخست, مأخذما متن فرانسویکتاب 
«کوژو» و در بخش دوم علاوه ب رکتاب «کوژو» اصل آلمانی پدندم 
شناسی و ترجمه انگلیسی آن از «بیلی» بوده است ولی در چندجا 
برای روشنی کلام شیوة بیان اصل آلمانی یا ترجمة «بیلی» را بر 
ترجمة کوژو رجحان داده‌ايم. در پانویس بخش تخست. اصل 
فرانسه و در پانویس بخش دوم» اصل آلمانی و معادل فرانسة 
اصطلاحات فلسفی متن را داده‌ايم. واژه‌هائی که در داخل پرانتز با 
نشانه* آمده از جانب مترجم برمتن و تفسیر افزوده شده است. 
حمید عنابت 








انسان» خودآگاهی است. او از خسویشتن و از 
واقعیت" و شایستگی انسانی خویشتن آگاه است. و فرق 
اساسی او از حیوان. که از مر‌تبهٌ احساس سادة (نفس؟) 
خود فراتر نمی‌رود در همین است. انسان هنگامی از 
خو یشتن آگاه‌می‌شود که - «نخست»پار س «من»می گو ید . 
پس دریافتن انسان از راه دریافتن «اصل» او» 
دریافتن اصل منی است که به وسیلة سخن آشکار 
می‌شود. 

لیکن تجزیه و تحلیل «اندیشه"» و «عقل» و 
«فپم*» و جز آن ‏ و بطور کلی تجزیه و تحلیل رفتار 
شناختی* و نظری" و انفعالی" يك موجود یا عامل 


1. Réalité 


3 
4 Entendernent 
5. Cognitif 

6. Cöontemplatif 
7. Passif 





۷۶ ۲ خدایگان و بنده 
شناسائی*» مر گز چرائی و چگونگی پیداشدن وازهٌُ من 
و - در نتیجه ‏ خودآگاهی یمنی واقعیت انسانی را 
نشان نمی‌دهد . انسانی که سیر و نظر می‌کند؟ در 
مو ضوع سیر و نظر خود «جذب» می‌شود؛ عامل شناسائی» 
خود را در چیزی که شناخته است «گم می کند.» سیر و 
نظرء نه عامل» بلکه موضوع"۱ خود را آشکارمی گرداند. 
آنچه در عمل شناساه یا بہت بگوئیم در مقام 
شناسائی - خود را بر او معلوم می کند موضوع است 
ته عامل. انسانی که در موضوع سیر و نظر خویش 
جذب شده است نمی‌تواند «به‌خود آید» مگر بر اشس 
آرزوئی'' يا میلی» مثلا ميل به خوردن. اين آرزوی 
(آگاهانة) يك موجود است که‌اورا به عنو ان منء موجودیت 
می بخشد و ا شتن او به گفتن «من...», من بودن 
او را آشکار می کند. این آرزوست که موجودی زا که 
در جریان شناسائی (راستین) به وسیلۀ خود او بر 
خویشتن آشکار شده به «موضوعی» مبدل می کند که به 
وسیلة عاملی متفاوت از موضوع و متضاد یا معقایل؟۱ 
با آن آشکار شده است. این در آرزو و بهوسیلۀ آرزو 
و ببتر بگوئیم به عنوان آرزوست که انسان خود را 
موجودیت می‌بخشد و به عنوان من. به عنوان منی 
ذاتا !۱ متفاوت از جز من و اشاسا*! متقایل با چز منء 


8. Sujet connaissant 
9. Contemple 

10. Objet 

11. Désir 

12. Opposé 

13. Essentiellement 
14. Radicalement 











کل rv‏ 
برخود و دیگران آشکار می‌کند. من (انسانی) من يك 
آرزو یا من آرزوست. 

پس صرف هستی انسان» (یعنی*) هستی خود 
آگاه» متضمن آرزو و مسبوق به آرزوست. در نتیجه» 
واقعیت انسانی تنپا می‌تواند درون يك و اقعیت‌زیستی» 
درون زندگی حیوانی پدید آید و پایدار بماند. ولی 
اگر آرزوی حیواتی» شرط لازم خودآگاهی است شرط 
کافی آن نیست. این آرزو به تنبائی فقط سبب می‌شود 
که انسان» خویشتن را احساس کند*1. 

بی‌خلاف شناساشی"' که اسان را در آرامشی 
کار پدیر و انفعالی نگاه می‌دارد آرزو او را تاآرام 
می‌کند و به‌کار برمی‌انگیزد. کار که زائيده آرزوست 
هدفش برآوردن آرزوست ولی نمی‌تواند آرزو را 
برآورد مگر از راه نفی و نأبودکردن و دست کم دگر گون 
کردن چیزی که موضوع آرزوست. مثلا برای رضع 
گرسنگی باید خوراك زا از میان برد یا په هرحال. آن 
را دگرگون کرد. بدینسان هر کاری نفی کننده۱۲ است. 
کار به‌جایآنکه يك‌چین داده*' (یعنی‌موجودم) را چتانکه 
هست به حال خود رها کند آن‌را از میان می برد و اگی 
هستی آن را از میان نبرد دست کم شکل آن را از ميان 
می‌برد. و هر‌گونه تفی يا «سلبیت؟!» تسبت به داده خود 
(یعنی موضورع خود() متضمن کار است. ولی کار نفی- 

۵ هد ابل قتا وید احنای ی 1 

17. Négatrice 


18. Donné 
دد اصل: «تفى نافی»‎ NégntivitÊNêgatrice . 





4 خدایگان و بنده 
کتنده» صرفاً نابودکننده"۲ نیست. زیرا کاری که از 
آرزو زاده می‌شود اگرچه برای برآوردن این آرزو يك 
واقعیت عینی را نابود می کند» لیکن په جای آن» در 
همین نابودگری و با همین نابودگری. يك و اقعیت‌ذهنی 
می‌آفریند. مثلا موجودی که چیزی را می‌خورد با 
محو کردن و اقعیتی جدا از واقعیت خود و با تبدیل 
واقعیت دیگری به واقعیت خودی و با «جذب‌کردن۲۱» و 
«درو تی‌ساختن ۲۲» يك و اقعیت بیگانه و بیرو نی» واقعیت 
خاص خود را می‌آفریند و نگاه می‌دارد. بطور کلی» 
«من» آرزو» خلائی است که هیچگو نه محشوای مثبتی 
نمی‌یابد مگر با کار نقی کننده‌ای‌که به‌وسیلۀ تابودکردن 
و دگر گون کردن و جذب کردن جز من مطلوب (انسان*») 
آرزوی او را برمی‌آورد. و محتوای مثبت «من», که به 
وسیلة نفی ایجاد می‌شود. تابعی از محتو ای‌مثبت جزمنی 
است که نفی می‌شود. پس اگر آرزو بر جز منی طبیعی 
تعلق گیرد من تین خود طبیعی خواهد بود. منی که با 
پرآوردن چنین آرزوئی به وسیله .کار پدید می‌آید از 
همان سرشتی خواهد بود که چیز‌هائی که موضوع این 
آرزوست» یعنی منی خواهد بود «چیز مانند». منی که 
صرفاً زندگی حیوانی می‌کند» یعنی منی حیوانی. و 
اين «من» طبیمی که تابع عين طبیعی است تنہا میب 
تواند په عنوان احساس خود» خویشتن را ب خود و 
دیگر‌ان‌آشکار کندو هر‌گن به پایۀ خودآگاهی تخواهدرسید. 
Destructive‏ .20 


21. Assimilation 
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هکل ۹ 

پس برای آنکه خودآگاهی دست دهد آرزو باید به 
چیزی غیں طبیعی تعلق کیرد یعتی بر چیزی که از 
واقعیت داده (و موجود*) فراتر رود. ولی تنہا چیزی 
که‌از این و اقعیت داده ف اتر می‌رود همان خود آرزوست. 
زیرا آرزو چون به عنوان آرزو» یعضی پیش از 
بر آورده‌شدن در نظر گرفته شود در واقع چیزی نیست 
مگر عدمی آشکار گشته و خلائی غير واقمی. آرزو چون 
آشکار کنندة يك خلاء و حاصل فقدان يك و اقعیت است 
ذاتاً چیزی است جز آنچه آرزویش را کرده‌ايم» چیزی 
است جز يك چیز و يك موجود واقعی وایستا۲۴ و داده, 
چیزی است که تا ابد با خویشتن یکی خواهد ماند. پس 
آرزو ئی که موضوعش آرزوی دیگر به‌حال محض بپاشد 
با کار نقی کننده و جبذب‌کننده‌ای که این آرزوی 
(دوم*) به وسیلهٌ آن برآورده می‌شود منی ذاتاً سوای 
من حیوانی پدید خواهد آورد. این «من» که «خوراك» 
خود را از آرزوها سی‌گیره در نفس هستی خویش 
عین آرزو خواهد بود. آرزوئی که از بی‌آوردن و با 
برآوردن آرزوی «من» زاده می‌شود. و چون آرزو با 
کاری که چیز موجود را نفی می کند تحقق می‌پذیرد» 
هستی این «من» در همان نفس کار است. (صفت؟) این 
«من» برخلاف «من» حیوانی» نه «یکاتگی *۲» یا 
پراپری*۲ با خویشتن» بلکه نفی و سلبیت خواهد بود. 
به سخن دیگر» هستی این «من» همانا در شدن"" خواهد 
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۳۰ خدایکان و بندم 





تشکیل خواهد داد. پس بقای این «من» برایش به این 
معتی خواهد پود که آنچه هست نباشد (یعتی به‌حال 
موجودی ایستا و داده و به عنوان موجودی طبیعی و در 
مقام «خصلت جبلی» نماند) و آنچه نیست باشد (یعنی 
بشود.) بدیتسان این «من» (حاصل) کار خویش خواهد 
بود و با نفی (کتونی) آنچه (در گذشته) بوده است به 
آنچه شده (درآینده) مبدل خواهد شد چون این نفی 
با توجه به‌آنچه «من» درآینده خواهد شد انجام می‌گیرد. 
نفس وجود این «من» عیارت است از شدن عمدی و 
تطور ۲۲ ارادی و پیشرفت آگامانه و دلخوامانه و 
پر تر‌ی‌چستن*۲ از داده یا اس واقع و موجودی که در 
دسترس آن قرار دارد و با آن یکی است. این من» فردی 
است (انسانی) و آزاد (در پراپن امن واقع و داده) و 
تاریخی (نسبت به خویشتن). و همین من و تنپا این 
من است که به عنوان خودآگاهی» خویشتن را بر خود 
و دیگران آشکار می کند. 

آرزوی انسانی باید بر آرزوئی دیگر تعلق گیرد. 
پس برای آنکه آرزوی انسانی پدید آید پاید نخست 
آرزو های متعدد (حیوانی) وچود داشته باشد. به سخن 
دیگی برای آنکه خودآگاهی بتواند از احساس خود زاده 
شود و برای آنکه واقعیت انسانی بتواند در داخل 
واقعیت حیوانی پدید آید باید واقعیت حیوانی ذاتاً 
متکش باشد. پس انسان نمی‌تواند به روی زمین پدید 
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حکل ۱ ۳۱ 
آید مگر درون انبوهی*" از انسانیا. از این‌رو واقعیت 
انسانی تنہا به صورت اجتماعی می تواند وجود داشته 
باشد ولی برای آتکه انبوه انسانپا به اجتماع مبدل 
شود تنہا تکثر آرزوها کافی نیست بلکه آرزوهای هر 
یات از اعضای انبوه اتسانپا اید بر آرزوهای اعضای 
دیگر تعلق گیرد یا بتواند تعلق گیرد. اگ واقعیت 
انسانی» واقعیتی اجتماعی است» اجتماع تمی‌تواند 
انسانی باشد مگر به عنوان مجموعه‌ای از آرزوهائی که 
یکدیگر را به عنوان آرزو بخواهند. آرزوی انسانی. 
یا بپتر بگوئیم آرزوی آدمی‌زا'"» که فردی آزاد و 
تاریخی و آگاه از فردیت و آزادی و تاریخ و سرانجام 
تاریغیت۱" خویش پدید می‌آورد. فرقش با آرزوی 
حیواتی (که موجودی طبیعی و صرفاً ز نده و بی‌بپره از 
همه‌چیز جز احساسی از خود پدید می‌آورد) آن است که 
نه بر عیتی واقعی و «محصل۲» و داده. پلکه بر آرزوی 
دیگر تعلق می‌گیرد. بدینگونه مثلا در رابطةٌ ميان زن 
و مرد آرزو جنب انساتی ندارد مگ آنکه یکی از 
این دوء نه تن» بلکه آرزوی دیگری را آرزو کند و در 
پی آن باشد که آرزو را به عنوان آرزو «دارا شود» یا 
«در خود جذب کند»» یعنی بخواهد که. قطب آرزو و 
«محبوب» دیگری واقع شود یا بالات از آن» ارزش 
انسانی او» و واقعیت او به‌عتوان فرد انسانی (از 
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۳ خدایکان و بنده 
جانب دیگری) «شناخته "۳» شود. به همینگونه آرزوئی 
که بر یك عین طبیمی تعلق گیرد تنا بدان اندازه 
انسانی است که آرزوی شخص دیگری نسبت په آن 
«میانجی‌اش شود؟"»: آرزو کردن آنچه دیگر ان آرزویش 
را دارند انسانی است زیرا دیگران آن‌را آرزو می کنند. 
بدینسان چیزی که از دیدگاه زیستی یکسره بی‌فایده 
است (همچون يك نشان یا درفش دشمن) ممکن است 
موضوع آرزوی کسی یا کسانی واقع شود زیرا موضوع 
آرزوی کسان دیگر است. چنین آرزوئی تنا می‌تواند 
آرزوئی انسانی باشد و واقعیت انسانی. به‌عنوان 
واقعیتی متفاوت از و اقعیت حیواتی» نمی‌تواند به‌و‌جود 
آید مگر با کار و کنشی که چنین آرزوهائی را برآورد: 
تاریخ انسانی, تاریخ آرزوهای آرزو شده است. 

ولی از این تفاوت - ذاتی - گذشته. آرزوی 
انسانی همانند آرزوی حیوانی است. آرزوی انسانی 
تین مانند آرزوی حیوانی با کاری نفی‌کننده و حتی 
دگر گون‌کننده و جذب‌کننده برآورده می‌شود. انسان 
«خوراك» خویش را از آرزوه‌ایش می‌گیرد چتانکسه 
حیوان خوراکش را از چیز های واقعی. و «من» انسانی 
که با پرآورده‌شدن آرزوهای انسانی‌اش از راه کار و 
کنش تحقق می‌یابد. به همان اندازه وابسته به 
خوراکش است که تن حیوان نیازمند خوراکش. 

برای آنکه آدمی براستی انسان باشد و از حیوان 
ذاتاً و واقعاً تفاوت یاید» باید آرزوی انسانی اش به نحو 


به‌یانویس صفحة ۳۴ نگاه کنید. 1660 .83 
Mediatisé‏ .34 








هکل ۳۳ 
مؤش بر آرزوی حیوانی اش چیره شود. ازسوی دیگںء هر 
آرزوئی تمنای ارزشی است. برترین ارزش برای 
حیوان» ز ندگی حیوانی‌اش است. همه آرزوهای حیوانی 
در واپسین تحلیل تابع آرزوی او برای نگہداری جان 
خویش است. پس آرزوی انسانی باید براین آرزوی 
نگپداری جان فائق آید. به سخن دیگر آدمی» انسانیت 
خود را «محقق» تمی‌کند مگر آنکه جان (حیوانی)اش 
را به پیروی از آرزوی انسانی خویش به‌خطر اندازد. 
در این خطر کردن و با این خطر کردن است که و اقعیت 
انسانی به عنوان واقعیت پدید می‌آید و آشکار می‌شود 
و در این خطر کردن و با این خطر کردن است که همچون 
واقعیتی که ذاتاً از واقعیت حیوانی متفاوت است خود 
را «محقق می‌کند؟"» یعنی خود را تشان می‌دهد و ثابت 
و محرز می‌کند و بر حقیقت خویش برمان می‌آورد. 
بدین جہت سخن‌گفتن از «اصل» خودآگاهی ناگزیر 
سخن گفتن از بخطرانداختن جان (در راه هدفی ذاتاً غیر 
حیاتی) است. 

آدمی با جانبازی در راه برآوردن آرزوی انسانی 
خود» یعنی آرزوئی که بر آرزوی دیگر تعلق یافتسه 
است» انسائیت خود را محقق می‌کند. از سوی 
دیگر هرگاه که من آرزوئی را آرزو کنم معنیش این 
است که می‌خواهم به جای ارزش مطلوب این آرزو قرار 
گیرم. زیر! بدون این جایگزینی. آدمی آرزومتد ارزش 
و چين مورد آرزو خواهد بود‌و نه خودآرزو. پس 





35. 2۵ 











۳۴ خدایگان و بنده 
آرزومتد آرزوی‌دیگری‌بودن. در واپسین‌تحلیل, آرزوی 
این است که ارزشی که من دارم يا «نمایندة» آنم همان 
ارزشی باشد که مطلوب دیگری قرار گرفته است: من 
می‌خو اهم که فرد دیگر ارج مرا همچون ازج خود 
«یشناسد». می‌خواهم که مرا به مثابهٌ يك ارزش مستقل 
«یشناسد». به سخن دیگر مر‌کونه آرزوی انسانی و 
پدیدآور ندة آدمی و پدیدآور تده خودآگاهی و واقعیت 
انسانی» در شمار واپسین» تایع آرزوی «ار ج‌شناسی*"» 
(یا شتاخته‌شدن ارج خود از جانب دیگری؟) است. و 
جانبازی که واقعیت انسانی با آن «محقق می‌شود» 
خطر کردنی است به پیروی از چنین آرزوئی. پس سخن 
گفتن از «اصل» خودآگاهی. ناگزیر سخن گفتن از پیکار 
تا پای جان در راه شتاساندن ادج خویش ات بدون 
این پیکار جانبازانه در پی آزرم و آبروی۲۲ محضین 
آدمیزادگان هر گز جنس توا ی در بسیط زمین به‌و جود 
آیند. در واقم. وجود انسانی صورت نمی‌بتسدد 
مگر به موجب آرزوئی که موضوعش آرزوی دیگر باشد 
یعتی در حساب آخرء به مسوجب آرزوی شناخته‌شدن 
قدر خود از جانب دیگران. پس وجود انسانی صورت 
نمی بندد مگ آنکھ دست کم دو آرزو از چ چنین آرزو هائی 
با هم روبرو شوند. و چون هر يك از دو موجود 
بی‌خوردار از چنین آرزوئی آماده است که در طلب 








Recon ۶‏ يا شناسائی» مقصود اعتراف به حرمت و قدر يك 
تن از جائب فد دیگر یا افراد دیگر است. بدین چبت آن را به ارچ‌شناسی 
اه به صیفة مجپول به «شناخته‌شدن ارج خود از جانب دیگری» ترجمه 


کیدها 
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هکل ۳۵ 
برآوردن آرزوی خود تا فرجام کار پیش رود» یعضی 
آباده است تا جان خود و در نتیجه. جان دیگری - را 
به‌خط اندازد تا قدرش از جانب دیگری شناخته شود و 
خویشتن را به نام برترین ارزش بر دیگری تحمیل 
کند. برخورد آنان جن نبردی تا پای جان چیز دیگر 
نتواند بود. و تنما در چنین نبرد و با چنین نبردی 
است که واقعیت انسانی زاده می‌شود و تحقق می‌یاید و 
بی‌خود او و دیگران آشکار می‌گردد. پس این واقعیت 
تحقق نمی‌یابد و آشکار نمی‌شود مگر به‌عنوان واقعیتی 
که «شناخته» شده باشد. 

با این حال اگر همه آدمیان - یا دقیق‌تر بگو ئیم» 
همهٌ موجوداتی که در شرف انسان‌شدن‌اند - به‌این 
شیوه رفتار می کردند چنین تبردی ناگزیر به مر گت یکی 
از دو حریف یا هر دوی آنان در یکزمان می‌انجامید و 
ممکن نمی‌شد که یکی به دیگری تسلیم شود و پیش از 
کشته‌شدن دیگری» نبرد را رها کند و بنه جای آنکه 
ارجش از جانب دیگری «شناخته» شود خود ارج دیگری 
را «بشتاس». ولی اگر چنین می‌بود تحقق و آشکاری 
وجود انسانی ناممکن می‌شد. این نکته در موردی که 
هر دو حریف کشته شوند بدیپی است زیرا واقعیت 
انسانی که ذاتً (آفریده) آرزو و کار پیرو 
آرزوست ‏ نمی‌تواند زاده شود و پایدار بماند مگس 
درون یك زندگی حیوانی. ولی اگر تنہا یکی از دو 
حریف بمیرد» باز تحقق و آشکاری واقعیت انسانی 
همچنان نأممکن خواهد بود. زیرا با مرگت او آرزوی او 








۳۶ خدایگان و بنده 
نیز که آرزوی حریفش باید برآن تعلق گیرد تا خصلت 
انسانی یاید از میان می‌رود. آن یك که زنده می‌ماند 
چون نمی‌تواند از جاتب حر یف مزده‌اش «شناخته» شود 
نمی‌توآند و اقعیت انسانی خویش را تحقق بخشد و 
آشکار کند. پس بر ای‌آنکه وجود انسانی بتواند خویشتن 
را در مقام خودآگاهی تحقق بخشد و آشکار کند کافی 
نیست که واقعیت انسانی نوپدید متکش باشد» بلکه 
علاوه بر آن باید این تکش, یا این «اجتماع». متضمن 
دو رفتار انسانی يا دو رفتار آدمی‌زای ذاتسا متفاوت 
باشد. 

برای آنکه واقعیت انسانی بتواند به‌عنوان واقعیتی 
«شناخته» صورت بندد بايد هر دو حریف پس از تبرد 
زنده بمانند. و این ممکن نیست مکی آنکه هی يك از 
آنان در این نبره رفتاری متفاوت از رفتار دیگری داشته 
باشد. آنان باید با اعمال آزادانه و تبدیل‌ناپذیر و حتی 
پیش بینی نا پذ یر یا «قیاس‌تاپذیر» خود در این نبرد و با 
این نبرد» با هم ناپرابر درآیند (ی یعتی*) یکی از ایشان 
بی‌آنکه به‌هیچ‌رو محکوم به تقدیر باشد باید از دیگری 
بقر‌سد و به دیگری تسلیم شود و از بخطر انداختن 
جانش در راه برآوردن آرزوی «ار ج‌شناسی» بپر هیزد. 
او پاید آرزوی خویش را رها کند و آرزوی دیگری را 
برآورد: او باید (ارج) دیگری را «بشناسد» بی‌آنکه 
(ادج) خود او «شناخته شود». ولی کسی که دیگری را 
بدینگو نه «یشتاسد» او را خدایگان‌خویش و خود را بندۀ 
خدایگان شناخته و شناسانده است. 





هکل ۳ 
به‌سخن دیگر» انسان در حالت ظہور خود» اتسان 
محض و مطلق نیست. پلکه به‌حکم ضرورت و به حکم 
ذات خود. هميشه يا خدایگان است یا بنده. اگر واقعیت 
انسانی فقط می تواند به حالت اجتماعی پدید آید هیچ 
اجتماعی انسانی نیست مگر آنکه_دست کم در میداً خود 
یك عنص خدایگانی (= اربابی) و یك عنص بندگی 
یا هستیسای «خود فرمان“"» از يك‌سو و هستیپای 
«وایسته*۳» از سوی دیگر داشته باشد. بدین‌جپت سخن 
گفتن از اصل خودآگاهی» سخن گفتن «از خودفر‌مانی 
و وابستگی يا از خدایگانی و بتد گی است .» 
اگر وجود انسانی تنپا در نبرد و با نبردی که په 

برقر اری رابطة خدایگان و بنده می‌انجامد زاده می‌شود 
تحقق و پیدائی فزايندهٌ این وجود نیز خود نمی‌تواند 
صورت پندد مگ به موجب آن رابطة بنیادین اجتماعی. 
اگر انسان چیزی نیست مگر «شدنش» و ار وجود 
انسانی در مکان» همان وجودش در زمان يا به عنوان 
زمان است و اگر واقعیت انسانی آشکار شده چیزی جن 
تاریخ همگاتی نیست, این تاریخ باید تاریخ کنش و 
واکنش ۶۰ ميان (دو حالت؟) خدایگانی و بند گی باشد. 
«جدل» (یا ديالكتيك) تاریخی» جدل خدایگان و بنده. 
است. ولی اگر تضاة* «نہاد'؟» و «ہراہں نپاد۳*» تد 

38. Autonome 

39. Dépendant 

40. Interaction 


41. Opposition 
42. 15696 ۰ 











۳۸ خدایگان و بلده 
در داحل سازش آنپا در «همنپاد؟*» معنی پیدا می کند. 
اگر تاریخ به‌معتای کامل واژه. ناگزیر حدی نپائی 
داردء اگر انسانی که «می‌شود“» بايد سرانجام به‌پایة 
انسان «شده"*» بر‌سد» اگر آرزو باید فر جامش کامیابی 
پاشد» اگر دانش انسان بای ارزش حقیقتی را داشته 
باشد که اعتبارش قطعی و عام است» کنش و واکنش 
ميان خدایگان و بنده‌باید در پایان‌کار به «رفع‌جدلی*» 
آتان بینجامد. 
واقعیت انسانی ھن چه باشد ظہور و بقایش ممکن 
نیست مگ په عنوان و اقعیتی که «شناخته» شده است. 
این تنپا در حالت «شناخته»شدن از جانب دیگری و از 
جانب دیگران و حداکثر از جانب همه کسان دیگی است 
که وجود يك انسان, خواه برای خودش و خواه برای 
دیگر ان براستی انسانی می‌شود. تنہا هنگامی که در 
گنتگو از يك و اقعیت «شناخته». این واقعیت راانسانی 
می‌نامیم حقیقتی را په معنای درست و کامل واژه بیان 
کرده‌ایم . زیرا تتا در این مورد است که می‌توان به 
یاری کلامء واقمیتی را آشکار کرد. بدین جت در بحث 
از خودآگاهی» یعنی از انسان آگاه از خویشتن باید 
گنت:] 
خودآگاهی** يدان اتدازه و از آن رو درخوده* 





44. Synthèse 

45. Devient 

46. Devenu 

17. Suppression dialectique 
48. Selbstbewusstesein 

49. An sich 





هکل ۳ 
و برای خود"* وجود دارد که برای خودآگاهی دیگری» 
در خود و برای خود» موجوه است» یعنی وجودش تنہا 
بسته به‌آن است که ارجش شناخته شود. 


اکنون این موم محض ارج‌شناسی ۶۱ یعضی 
دو گانگی"* خوداگامی‌را درداخل‌یگانگی آن‌باید از وجہی 
نگریست که فراگرد"* یا تطورش** به‌نظر خودآگاهی 
می‌رسد [یعتی نه به نظر فیلسوفی که از این تطور 
سخن می‌گوید بلکه به‌نظر انسان خودآگاهی که ارج 
حریفش را می‌شناسد یا ارج خود او از جانب حریفش 
شناخته می‌شود.] 

این تطور» نخست جنبة نابرابری** دو انسان 
خودآگاه را آشکار می کند [یعنی دو انسانی که به‌منظور 
شناخته‌شدن ارج خویش در بر ابر یکدیگر قر ار گر فته ند] 
یا نشان می‌دهند که چگو نه حد و سط [یعنی ارج‌شتاسی 
متقابل و دوجانبه] در دوحدنپائی [که‌همان دو انسانی 
باشند که در برایی هم قرار گرفته‌اند] تظاهر می‌کند و 
این دو حد» ضد یکدیگر ند و یکی ارج‌شناس و دیسگر 
ارج شناخته است. [در آغاز انسانی که می‌خواهدار چش 
از جانب دیگری شتاخته شود به هیچ رو نمی‌خواهد که په 
نوبة خود» ارج دیگری را بشتاسد پس اگر پیروز شودء 

50. Für sich 

S1. Annerkennen 

52. Verdopplung 


Prozess 1‏ ,53 
۴ در ترجمةٌ فرانسه در یرایں ۶۶٥٥م‏ آلمائی جمذانازهب6 آورده شده 


است. 


55. Ungleichbeit 








۳ خدایگان و بنده 
ارح‌شناسی متقابل و دوجانبه نخواهد بود: ارج او از 
جانب حریفش شناخته خواهب شد و لی‌خوه ارج حریفش 
را نخواهد شناخت.] 

خودآگاهی در وهلهٌ نخست» «برای خود بودگی؟*» 
ساده است [یعنی "] با طرد هر آنچه چز خود است با 





خویشتن [یگانه و خود‌سان"* است. ماهیت ذاتی** و 
موضوع مطلق؟* آن؛ من است [من چدا از همه و ضد 
هر آنچه چز من است و در این حالت عدم وساطت"*. در 
این مجرد حالت برای خودبودگی رکه بر اثر فراگرد یا 
تطوری فعال و آف یننده پدید نیامده] منفرد است. برای 
او هر چه جز اوست موضوعی غير ذاتی است که ممیر 
نفی و سلبیت ہی آن خورده است. 

ولی [درموردی که زمینۀ پژو مش‌ماست جز من نیز 
[دارای ] خودآگاهی است: یك شخص در برایر شخص 
دیگر و درمتام‌ضد او پد ید ار می شود. و چون‌هردو شخص 
بدینگو نه به‌حالت بی‌میانجی و بی‌و اسطه در برایر هم 
پدیدار می‌شو ند در نظر یکدیگر در حکم موضوعی عادی 
هستند: صوری خودفرمان و مستقل و متفردند!۱, 
آگاهیپائی هستند که در مرتبۀ زندگی حیوانی۲ فرو 
مانده‌اند» زیرا موضوعی که به عنوان جز من" وجود 


56. Fürsichsein 
57. sichşelbstgleich = identique-ã-elle même 
58. Wesen =réalité essentielte 
59. Absoluter Gegenstand = objet—~chosiste absolue 
60. Unmittelbarkeit =immediateté 
منفرد در اصل آلماتی نیست.‎ ۱ 
حیوانی در اصل آلمائی فیست.‎ ۲ 
«به‌عنوان جزمن» در اصل آلمانی تیست.‎ ۳ 








ا ق 
دارد در حالت زندگی حیوانی تعین يافته است. آنان 
علاوه بر اين» صوری از آگاهی هستند که هنوز برای 
یکد یگ حر کت [جدلی] تجرید محض*" را انجام ندادها ند 
[یعتی*] هنوز از هر گونه وجود بی‌میسانجی یکسره 
نگسسته‌اند تا به مرحلهٌ آگاهی محض و منفی خودسان 
برسند» یا به سخن دیگر هنوز هيچيك از ایشان به‌دیگری 
نشان نداده است که بطور محض برای خود یعنی در 
مقام خودآگاهی وجود دارد. زهتگامی که دو انسان 
«آغازین» بار نخست با یکدیگر رو برو می‌شو ند هر یك 
دیگری را ته به صورت موجودی خودآگاه و نماسندة 
ارزشی مستقل بلکه به‌صورت يكت حیوان و از اینرو به 
صورت موجودی خطر ناك و بدخواه می‌بیند که باید از 
میان برداشته شود.] هر يك از ایشان‌البته از خودمطمئن 
است ولی از دیگری‌مطمئن نیست و بدین‌جمت اطمینان** 
شخصی‌او هنوز حقیقت ندارد [یعنی هنوز حاکی از 
واقعیت يا وجودی نیست که به‌طور عینی نزد اذمان یا 
از نظر همگان بازشناخته و بدین جبت موجود و معتبی 
باشد] زیرا حقیقت اطمینان او [از تصورش از خود و 
از ارزشی که برای خود قائل است] تنپا در این است 
که «برای‌خودبودگی» خاص او برایش به عنوان موضوعی 
مستقل آشکار شود يا به عبارت دیگر مملوم شود که 
موضوع (آگاهی او*) همین اطمیتان از خود محض‌است؛ 
[ پس باید در واقعیت خارجی و عیتی همان تصور آشنائی 
Abstraktion‏ .64 


Gewissheit .۶۵‏ در ترجمةٌ فرانسه همه‌جا به اطمینان ذهنی سملداذاإ۵م 
subjective‏ ترجمه شده است. 








۴ خدایگان و بنده 
را که از خویشتن دارد بازیابد.] ولی به‌حکم مضیوم‌ادج 
شناسی» این ممکن نیست مگر در صورتی که همچنانکه 
دیگری برای او وجود دارد او نیز برای دیگری وجود 
داشته باشد و هر یلت از ایشان در نفس خرد از یکسو با 
کنش خود و از سوی دیگر با کنش دیگری؛ این عمل 
تجرید محض برای خودبودگی را انجام دهد. 

[« نخستین» انسانی که نغست‌بار به انسان دیگر 
پر‌می‌خورد؛ از پیش واقعیت و ارزش مطلق و مستقلی 
برای خود قائل است و می‌تو ان گفت که خو یشتن را انسان 
می‌پندارد و از انسان بودن خود «اطمیتان ذهنی» دارد. 
ولی این اطمینان هنوز به مرتبهٌ علم نی‌سیده و از اینرو 
ارزشی که برای خود قائل است چه‌بسا موموم است و 
تصوری که از خویشتن در ذهن دارد چه پسا دروغین يا 
بیخردانه است. این تصور برای آنکه حقیقتی باشد باید 
از واقعیتی عینی حکایت کند یعنی از واقعیتی که نه‌تنبا 
برای خود [صاحب تصور*] بلکه برای واقعیتہای دیگر 
[یعتی انسانهای دیگر هم موجود و معتیں باشد. در 
مورد حاضء انسان برای آنکه براستی و درستی انسان 
پاشد و خود را انسان بداند بايد تصوری را که از 
خویشتن در ذهن دارد بر دیگران تحمیل کند یعنی باید 
خود را از جانب‌دیگران (و درحد کمال‌مطلوب. از جانب 
همکان) بشناساند. یا بپتر بگوئیم: باید جپان (طبیعی 
و انسانی) موجود را که در آن قدر و احترامش شناخته 
نیست به جپانی مبدل کند که قدر و احتر‌امش در آن 
شناخته باشد. این دگررگون کردن جبان از حالت مخالف 





مکل fF‏ 
تدبیر انسان به‌حالت موافق تدبیر انسان» کنش یا 
فعالیت** نام دارد. این کنش - که در ذات خود خصلت 
انسانی داره زیرا آدمیگر "۱ یا آدمیزاست._زمانی آغاز 
می‌شود که انسان پخواهد خود را ب «نغستین» فردی که 
با او رو برو می‌شود تحمیل کند. و چون این فرد دو ماگی 
انسان باشد (یا دقیق‌تر بگو یم : اگر بخواهد انسان اشد 
و خود را انسان بداند) پاید به همینسان رفتار کند» 
ناگزیر نخستین کنش آدمی‌زا (یا نخستین فعالیت موجد 
انسائیت*) باید به‌صورث پیکار باشد: پیکاری تا پای 
جان» ميان دو موجودی که دعوی انسانیت دار ند: پیکاری 
به پوی آزرم و آبروی محض و به این‌قصد که (ارج‌آدمی؟) 
از جانب حریفش شناخته شود. در واقع:] 
تظاهر [وجود انسان؟] به مثابة مفپوم محض و 
مجرد* «پرای خود بودگی» عبارت ازآن است که [وجود 
انسان] خویشتن را درمقام نافی محض و مطلق صورت 
عینی خویش آشکار کند پا نشان دهد که به هیچگو نه هسقی 
متعین*" و به هیچگونه جز ئیتی تی ٣‏ که صفت عام هستی په 
عنوان هستی است'"» و په په زندگی وابسته نیست"". 
Activité‏ .66 
Humanisatrice‏ .67 
۸ در اصل: به‌عنوان تجرید محض ۸۵۱۳۵۱۵۱08 als der reinen‏ 
Bestimmtes Dasein‏ .69 
Einzelheit‏ :70 
0 در اصل آلمانی؛ عبارت «جزئیتی که صفت عام هستی به عنوان: 


هستی است» به «جزئیت عام هستیپا». die algemeipe Einzelheit des‏ 
daseing‏ آمده است. 

۴ در ترجمهً «کوژو» بخش اخیر اين جبله چنین بر کردانده شده 
است: «...شان‌دهد که برای خودبودگی يا انسان‌بودن یعنی واېسته تبودن به 
ن دیگر» یعنی پیوستی تبودن به جزئیت آنفرادی عام هستی بهعنوان 
هستیء یعنی پیوسته نبودن به زند 















FF‏ خدایکان و بنده 
این تظاهر. کنشی دوگانه است: کنشی از جانب دیگری 
و کنشی از جانب خود» و تا جائی که امر به کنش دیگری 
مر بوط می‌شود هر یك از دو حریف جویای نابوه‌ی 
و مرگت دیگری است. ولی همین کنش دیگری. متضمن 
کنش از جانب خویشتن نیز هست زیرا کنش دیگری 
متضمن خطر جانی برای اوست. در نتیجه. رابطه ميان 
دو خودآگاهی چنان معین می‌شود که این خودآگاهیپا 
خویشتن و یکدیگر را از طریق پیکاری که در راہ می گك 
و ز ند گی‌درمی گیر د«محقق‌می کنند ۲۳» [منظور از «محتق 
می کنند» آن است که دو حریف» پر حقیقت خویش بر‌هان 
می‌آورند, یعنی اطمینان صرفاً ذهنی خود را از ارزش 
خاص خویش به صورت حقیقتی عینی يا حقیقتی که به 
طور عام» معتبر و بازشناخته شده است درمی‌آور ند. 
حقیقت*۲ یمنی آشکار شدن يك واقعیت. از سوی دیگ» 
واقعیت انسانی» زاده نمی‌شود و صورت نمی بنده مگ 
در پیکار برای شناخته شدن ارج خویش, و در جانبازی 

بایستة این پیکار . از این‌روحقیقت انسان» یاآشکارشدن 
واقعیت او. متضمن پیکار تا پای مرگ است و بدین 
جہت] افراد انسان از درگیری در این پیکار ناگز یر ند. 
زیرا باید اطمینانی را که از خویشتن و از 
«برای خودبودگیی» خویش دار ند به ری حقیقت*" 
[عینی] بس‌سانند و مريك از ایشان این امر را 
هم در مورد خود و هم در مورد حرینش محرز کند.واین 

13. Bewihren 


74. 6 
75. Wahrheit 











هگل ۴۵ 
تتمپا از راه جاتبازی است که آزادی محتق می‌شود و نین 
این نکته مسلم می‌گردد که ماهیت ذاتی خودآگاهی 
نه در هستی بحت و بسیط "۲ است و ته در صورت 
بی‌و اسطةٌ ساده‌ای۲۲ که خودآگاهی نخستین‌پار درجامۀ 
آن آشکار سی‌شود و نیز ته در استفراق در زندگی 
حیوانی*۲ بلکه هیچ چیز در خود آگاهی نیست که دقیقه 
یا جزء زائل و زودگدری"۲ از آن نباشد و از این‌رو 
دانسته می‌شود که] خودآگاهی عبارت است از «برای 
خود بودگی» محض. کسی که جانش را به‌خطی نیندازه 
ممکن است به عنوان يك انسان شناخته شود ولی از 
حقیقت این شناختگی [که شناخته شدن] به مثابة يك 
خودآگاهی مستقل باشد محروم می‌ماند. پس هس يك از 
دو فرد انساتی همچنانکه جان خویش را بخطر می 
اندازد باید خواستار مرگت دیگری نیز باشد زیر!ارزش 
فرد دیگر برای او بیش از ارزش خود او نیست؛ ماهیت 
ذاتی او [که همان واقعیت و شرف انسانی شناخته‌شدهة 
اوست] برای او همچون ماهیتی بیگانه و جن خود جلوه 
می کند [یعنی به عنوان شخص دیگری که ارج او را 
نمی‌شناسد و از اینرو بی‌نیاز و مستقل از اوست] 
و بدین جہت بیرون از ادست [زیرا شخص دیگر با 
پرهیز از شتاختن ارج او از آشکار کردن اینکه ارج او 

۶ توضیح کوژو: یعنی آن‌گونه حستی که از کار و کنش عمدی پدید 


تيامده است. 
۷ توضیح کوژو: یمنی صورت طبیعی که کار و کنش نفی‌کنندة ام 
«داده» و موجودء واسطة ان نشده است. 
۸ حیوانې در اصل آلمافی تيست. 
Moment (= élément-constitutif)‏ ,29 











۴۶ خدایکان و بنده 
راشتاخته و بدیتسان با پرهیز ازنشان دادن اینکه به 
او وایسته است و مطلقاً کسی جز او نیست او را «یه 
خود نیاورده» است.) او بايد این «بیبرون از خویش 
بودگی "*» را از ميان ببرد. جن خود [یعنی حریف او 
آگاهی صرفاً موجودی است که به‌شیو ه های گوناگون 
[در جہان طبیعی] در گیر شده است؛ او باید جز خودش 
را به عنوان چیزی که صرفاً برای خود او وجود 
دارد'* و به‌عنوان نفی و سلبیت محض ببیشد [یعنی 
انسان تنپا به آن اندازه انسان است که بخواهد خود 
را پر انسان دیگی تحمیل کند و ارج خود را از جانب 
او بشناساند. در وهلۀ نخست تا زمانی که‌ارج او به نحوی 
اثر بخش. از جانب فرد دیگر یعنی حریفش شذاخته نشده 
است» فرد دیگر هدف کار و کنش اوست و ارزش و 
واقعیت انسانی‌اش به حریف و به شناخته شدن ارجش 
از جانب او واپسته است و معنای زندگی او در وجود 
این فرد دیگر یعنی حریفش خلاصه می‌شود. از اینرو 
او «بیرون از خویش» است. ولی آنچه یرای او ارچ 
دارد ارزش وواقعیت خود اوست و او سمی‌خواهد که 
اینبا را درون خویش داشته باشد. پس او باید «جسن 
خودش» را از میان ببرد» یعنی بايد ارج خود را از 
جانب دیگری بشناساند و خود مطمئن باشد که ارجش 
از چانب دیگری شناخته شده استء ولی برای آنکه این 
ارج‌شناسی حریف, او را خشنود کند باید بداند که حریف 
او نین يك‌موجود انسانی است. ولی او در آغاز کار چز 
Aussersichsein‏ .80 
۱ در اصل: به عنوان «برای خودبودگی» صرف. 











هکل بنا 
جنبة حیوانی در حریف‌خود چیزی در او نمی بیند و پرای 
آنکه بداند که این چنبهٌ حیوانی حاکی از يك واقعیت 
انسانی است باید دریابد که فرد دیگر نیز می‌خواهد 
ارج خود را بشناساند و آماده است تا خطر کند وزندگی 
حیوانی‌اش را در راه شناخته‌شدن [ماهیت ذاتی يا 
«برای خودبسودگی» انسانی‌اش نفی کند. پس او باید 
این فرد دیگر را «برانگیزد» و او را وا دارد که به‌بوی 
آزرم و آبرو به نبردی تا پای جان تن در دهد. و پس 
از آنکه چنین کرد, برای آنکه خود کشته نشود ناگزیر 
است که فرد دیگر را بکشد. در این اوضاع. نبرد پر ای 
ارج شناسی تنہا با مر گت یکی از دوحریف يا مر گت هر 
دو در یکزمان پایان می‌یابد:ع ولی این [کوشش درپی] 
تحقق بخشیدن [به انسانیت) خود. هم حقیقت [یا 
واقعیت عینی آشکار گشته‌ای] را که بتاست از آن 
[کوشش] ناشی شود و هم اطمینان به نفس را از ميان 
می‌برد. زیرا همچنانکه زندگی» «وضع»طبیعی آگاهی 
است» یعنی استقلال فارغ از نفشی و سلبیت استء 
مرگت» «نفی»طبیمی آگاهی یعتی نفی و سلبیت بدون 
استقلال است ۰۸۲ که در نتیجه از اهمیتی که لازمۀ 
شناخته شدن ارح انسان است» بی بہره می‌ماند. [یعنی: 
اگر هر دو حریف در نبردکشته شو ند «آگاهی» یکسره 
نابود می‌شود؛ زیرا آدمی پس از مرگش تنی بیجان 
پیش نیست. و اگر یکی از دو حریف زنده بماند وای 
۰۸۷ وضع و تف را در این هارت به ترئیپ در برابر جوناتووط و 


اقالهناهعع۷( آوردیم ولی برای آنکه تقابل مورد نظر نویسنده بپتر ادا شود 
شاید ایجاب و سلب رساتر باشد. 








FA‏ خدایکان و بنده 
دیگری را بکشد دیگر ممکن نیست ارجش از چانب او 
شناخته‌شود؛ قغلوپب مرده» پیروزی غالب را تمی‌شناسد. 
پس اطمینانی که حریف غالب از وجود و ارزش‌خویش 
دارد صرفاً په حالت ذهتی باقی می‌ماند و از اینرو 
حقیقت ندارد.] بیگمان مرگث این اطمینان را پدید 
می‌آورد که هر دو حریف جان خود را بخطر انداخته‌اند 
و هر یك جان خویش و جان دیگری را بی با دانسته 
است. ولی این اطمینان بای آنان که در نید شر کت 
جسته‌اند دست نمی‌دهد. آنان [با مرگت»] آگاهی خویش 
را که در این ماهیت بیگانه و غریپ» یعنی درهستی 
طبیعی متمکن, شده است از میان می بر ند. یعنی یکدیگر 
را از میان می‌بر ند. [زیرا انسان فقط تا آن اندازه 
واقعی است که در جپان طبیعی زیست‌کند. این جہان 
بیگمان از او بیگانه‌است: و او باید آن‌را نفی ودگر گون 
کتد و با آن بچنگد تا وجود خود را در آن محثق‌گرداند. 
ولی انسان بدون این جپان و بیرون از این جہان هیچ 
است] یا به‌سخن دیکر هر دو به‌عنوان دو حد نپائی که 
می‌خواهند هر یك برای خود [یمنی بطور آگاهانه و 
مستقل از هستیپای دیگر] وجوه داشته باشند از ميان 
می‌رو ند.ولی بدینسان دقیقه یا .عنص ذاتی بازی تغییر» 
که متلاشی شدن یه دو حد نہائی بسا تعینات متضاد 
باشدء ناپدید می‌شود و حد وسط در وحدتی بیجان که 
به‌دو حد افراطی بیجان که صرفاً موجودتد ولی متضناه"۸ 
۰ ۰۸۳ تقسیں «کوژوه: همتضاد با یکدیگر با کار و برای کاری که در 


جریان آن یکی م یکوشد تا با اثبات خوده دیگری دا از میان ببرد یا با از 
میان بردن دیگری» خودرا ثابت کند.» 








هکل 7 ۴۹ 
نیستند متحل می‌گردد. این دو دراین حال به وسیلۀ 
آگاهی چیزی به‌هم نمی‌دهند و چیزی هم از یکدیگر 
تمی‌گیر ند یلکه یکدیگر را همچون اشیائی به‌حال خود 
رها می کنند [زیرا حریف مرده چیزی بی بہره از شعور 
و آگاهی است که حریف زنده با خونسردی از آن رو 
بر‌می‌تابد زیر دیگی نمی‌تواند از آن به‌سود خود چیزی 
چشم داشته باشد.] کارو کتش آنان که به مرگث یکی 
از دو حریف انجامیده است] نفی مجرد است» نه نفی 
دیژه [و حاصل عمل] آگاهی که موضوع خود را چنان 
رفع“ می کند که چين رفع شده را در عین حال زنده 
نگاه می‌دارد ف حفظ می کند و [چیز دفع‌شده؟] بدینسان» 
به رغم رقع شدن, باقی می‌ماند. [اين «رفع» جدلی است. 
«یه‌طور جدلی رفم‌کردن*۹» یمنی از ميان بردن و در 
عين حال نگاه داشتن چیزی که با این رفع همرا با 
نگاهداری يا نگامداری همراه با رفع. از میأن می‌رود. 
و چیزی که به‌طور جدلی رفع شود تنہا در وجه محتمل 
(و بی‌معنی یا «بیپودة») وجود طبیعی وواقعی و داد؛‌خود 
یمنی وجوه بی‌ميانجی وبیوامطة تود) از مین مي‌رود 
ولی‌آنچه درآن ذاتی (وباسعتی ومہم) است نگاه داشته 
می‌شود. و چون بدینگوته نفی» میانجی‌آن می‌گردد» رفع 
می‌شود"* یعنی به‌حالت وجودی بالاتری می‌رسد که از 
حالت و جودی واقعیت بی‌میانجی و داده‌و ساده و مثبت 
وساکن خویش. که فرآورده يك‌کار آفریننده یعنی کار 
Aufhebung (=supression)‏ .84 
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۵ - خدایکان و بندء 
تفی‌کننده است» چامع‌تر ۲" و فہم پذیرتر** است. 
پس مرد پیکارجو, آز کشتن حریف خود هيچ‌طرقی 
ثمی‌بندد. او يايد حریف خود را به شیو جدلی نابوه 
کند یعنی باید زندگی و آگاهی او را پرایش باقی 
پگذارد و تنما استقلال او را از میان بیرد. او باید 
حریف خود را تنپا به جنوان ضد خود و کوشنده بزیان 
خود از میان ببرد» به‌سخن دیگر باید او را بنده خود 
آنچه در این تجربة [اسن پیکار مرگیار] برای 
خودآگاهی حاصل می‌شود این است که زندگی حیوانی 
برايش به‌همان‌اندازه ضرور و ذاتی است‌که خودآگاهی 
محض. در خودآگاهی بی‌میانجی .7یا در نخستین انسانی 
که با انسان دیگر از راه پیکار برخورد نکرده است] من 
ساده و يسیط [یعتی انسان منزوی] عینی مطلق است 
ولی این عين برای ما یا در نفس خود [یعنی برای 
تویسنده یا خواننده این سطور که انسان را بدانگو نه 
که در پایان تاریخ بە‌وسیلۀ کنش و واکنش متقابل 
اجتماعی شکل‌یافته است می بیند] میانجیگری یا و ساطت 
مطلق است و استقلال استوار و اساسی» عنصر ذاتی‌آن 
است. [یعنی انسان واقعی و حقیقی, آفریند؛ کنش و 
واکنش متقابل ميان خود و دیگران است. شناساشی 
حاصل از کار و کنش او ميان او و تصوری که او از 
خویشتن دارد وساطت می کند. و استقلال راستین او 
استقلالی است که او در پپنة واقعیت اجتماعی با اين 


87. Compréhensif 
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هکل ۵۱ 
کار و کنش» آن را نگاه دارد.] انحلال آن وحدت پسیط 
رکه همان «من» منزوی باشدم نتیجة. نغستین تج به‌ای 
است [که انسان به‌هنگام نخستین پیکار خود که 
همچنان مرگبار است بدست می‌آوره؛ با این تجربه» 
دو عنصر در برابر هم قرار می‌گیرتد:] نخست يك 
خودآگاهی محض ریا مجرد که با جانبازی در عسرصۀ 
پیکار» از زندگی حیوانی خود چشم می‌پوشد و او همان 
حریف پیروز است] و یك آگاهی که تنہا نه‌برای خود 
بلکه برای دیگری وجود دارد یعتی فقط يك آگاهی 
موجود یا آگاهئی است که در صورت و قالب‌شیئیت یا 
چیز بودگی ۸۹ وجرد دارد [یعنی در واقع مانتد «نعشی» 
زنده است که همان‌حر یف شکست‌خورده اما جان پدر برده 
باشد] این‌هردو عنصرء ضرور وذاتی‌اند: چون در و هله 
تخست نابرابر و ضد یکدیگرند» و انعکاسشان در 
وحدت هنوز از کار و کنش خود آنہا] منتج نشده 
است به‌عنو ان دو صورت یاحالت متضاه در یرآ بر هم‌قر ار 
می‌گیر ند. یکی از آن دو مستقل است و ماهیت ذاتی اش 
در هستی برای خویش است ودیگری» آگاهی غیر مستقل 
و وابسته است که ماهیت ذاتی‌اش» زندگی [حیوانی ] 
یا هستی برای دیگری است. آن یك خدایگان"* یا ار پاب 
و اين يك بنده!؟ است. [بنده» حریف شکست‌خورده 
است که در چانبازی» تافرجام راه‌نرفته وآئین خدایگان 
یعنی پیروزی یا مرکت را نپذیرفته است. او جانی را 
Dingheit‏ .89 


90, Herr 
91, Knecht 











a‏ خدایگان و بنده 
که حریف دیکر براو ارزانی کرده پذیرفته واز ایترو 
بهاو وایسته شده است. او بندگی را برم‌گث رجحان 
نپاده و بدین‌جپت بازنده ماندن» تن به‌یندگی داده 
است . 

خدایگان» آگاهی موجود برای خویش است ولی 
دیگر مقپوم کلی [یا مجرد] ایتگونه آگاهی نیست بلکه 
يك آگامی [داقعی و موجود برای خویش است که 
آگاهی دیگری, میان او و خودش واسطه شده است. یمنی 


وجدانی که ماهیتش متضمن وابستگی به یك هستی 
مستقل یا وابستگی به‌شیئیت بطور کلی است. ودار ندةاین 
آگاهی يا وجدان دوم بنده است که با همیسته‌کردن 
خود به‌زندگی حیواتی؛ با جپان طبیمی چیزما یگانه 
می‌شود. او با پرهیز از جانبازی در پیکار برای آزرم 
و آبروی محض از مرحلهٌ حیواتی بالاتر نمی‌رود. از 
اینرو خویشتن را به‌همینگو نه می بیند و از جانب ار باب 
به‌همینگونه نگریسته می‌شود. ولی بنده از سوی دیگ 
شرف و واقعیت انسانی اریایش را می‌شناسد و برهمین 
اساس رفتار می‌کند. پس اطمیتان ارپاب تنا ذهتی و 
«بیواسطه» نیست بلکه براثر شناخته شدن ارج و قدر 
او از جانب دیگری یعنی بنده» عینی و پاو اسطه شده 
است. در حالی که بنده همچون موجودی بی‌میانسی. 
طبیمی و در نده‌خوست. ارپاب از بی‌کت پیکار خود. 
انسانی و باواسطه شده است. و در نتیجه. رفتار او 
چه‌دربراپر چیز‌ها و چه در برایر انسانہای دیگس» 
باو اسطه یعنی انسانی است و انساننپای دیگر برای او 








حکل a‏ 
فقط در حکم‌بنده‌اند.) خدایگان» خود را با این هردو 
عنص مر بوط می‌کند: از يك‌سو به‌چیز به‌عتوان چیز و 
موضوع آرزو و از سوی دیگر به‌آگاهعی [پندهع که 
خصلت اساسی آن شیئیت است. [یعتی بنده يا پر هیز 
از خطر خود را به‌چیزمائی که به‌آنبا نیازمند است 
همپسته می‌کند. ارباب برعکس این چیزها را تنہا 
وسیله‌ای برای بر‌آوردن آرزوی خود می‌بیند. و با 
برآوردن‌آرزوی خود آنا را ازمیان‌می برد.] وخدایکان 
چون اولا اگ به‌عنوان مفپوم خودآکاهی نکس‌یسته 
شود[ نمودار*] رابطه‌ای بی‌و اسطه از« بر ای‌خود بودگی» 
است و ثانيااينك [پس از چیر کی پر بنده] در 
مقام وساطت و جود دارد یا عنص موجرد قائم به‌ذاتی 
است که تنما به‌و اسطة دیگری برای خویش و جوه دارد» 
[زیرا ارباب تنا به‌اين سیب ارپاب است که بنده‌ای 
دارد و این بنده, او را ار باب سی‌داند] اولا پا هر 
دو [یعنی با ماده طبیمی و با بنده] به‌طور بیواسطه 
و ثاتیا با هر یك از این دو به‌واسطه دیگری 
مر بوط است. خدایکان به بتده بطور پاو اسطه از طریق 
وجود مستقل مر بوط است. زیر! درست همین است که 
بنده را در حال‌بندگی نگاه می‌دارد و[همچون] ز نجیری 
است که او در ضمن پیکار نتوانست از آن برهد و به 
همین دلیل آشکارشد که موجودی وایسته است و 
استقلالش به‌صورت شیئیت است. خدایکان برعکس 
قدرتی است که براین حالت و صورت وجود حگومت 
می‌کند زیرا او در جریان پیکار نشان داد که این حال 





oF‏ خدایگان و بنده 
و صورت وجود را صرفاً چیزی منفی می‌انگارد. چون 
خدایگان قدرت حاکم براین وجود است و در عین حال 
این و جرد به نو بۀ خود حاکم برفرد دیگر [یعنی بنده] 
است» در نتیجه» خدایگان بنده را به‌زین‌فرمان خود دارد. 
به همینگونه خدایگان به‌طور با واسطه یعنی از طریق 
بنده به‌چین م‌بوط است. بنده چون [نموداد] 
خود‌آگاهی به‌معنای کلی است» در برایر چیز [طبیعی 
و مادی؟] روشی نقی‌کننده دارد و آن را از ميان میب 
یرد. ولی بر ای او چیز, در عین حال مستقل نیز هست و 
در نتیجه او باوجود عمل نفی‌ کننده. نمی‌تواند تا آنجا 
پیش رود که چیز را یکسره تابوه کند [همچون ار باب 
که چیز را مصرف می‌کند یمنی از او تنبا این کار 
بیمی‌آید که با فعالیت» چیز را دگر گون کند [ یا آن را 
برای مصرف آماده کند ولی‌خود آن را مصرف نمی کند] 
ولی خدایگان به‌این واسطه [یعتی با کار بنده که چیز 
طبیمی و ماد خام را به‌منظور مصرف‌ار باب‌دگر گون‌می 
کند ]را بطه ای بیو اسطه [ باچیز طبیعی] به‌معتای نفی‌مطلق 
آن دارد و به‌سخن دیگر از آن لذت می برد. چون بنده 
همه کارها را انجام می‌دهد ار باب کاری جن این ندارد 
که از چیزی‌که بنده‌برایش فراهم آورده لذت بیرد و با 
مصرف کردنش آن را تفی و ناپود کند(مثلا او غدای 
حاضر و آماده شده را می‌خورد.) ] آنچنه برای آرزوی 
محض میس نشد [یعتی برای انسان منزوی پیش از 
مرحله پیکار که تنہا همدمش طبیعت بود و از ایترو 
آرزوهایش مستقیماً برطبیعت تعلق می‌گرفت] اينك 








حکل ۵۵ 
برای خدایگان میسر می‌شود [یعنی برای اربابی که 
موضوع آرزویش چیزهاشی است که به‌دست بنده 
دگر گون شده است] زیی! او می‌تواند که چیز را یکسیه 
تابوه کند و از لذتی که بدینسان می برد خشنوه شود. 
[پس این تنپا از بر کت‌کار فرد دیگی (یعنی بنده) است 
که ار یاپ در برایی طبیعت» آزاد و در نتیجه از خویشتن 
خشنوه است. ولی او تنبا به‌اين دلیل اریاب است که 
پیش‌تر با جانبازی به‌بوی آزرم و آبروی‌محض که چون 
محض است هیچ‌شائبه‌!ی از طبیعت‌در آن‌ر اه نداره»خود را 
از بندطبیعت (و طبیعتث )ر هانده است.] آرزو بتنپایی 
تا این پایه کاسیاب نشد و این ابه‌سیب استقلال چیز 
آطبیعی] بود. ولی خدایگان که بنده را ميان چیسن و 
خویشتن میانجی قزار داده است خود را فقط به‌جنبة 
تا مستقل چیز مربوط می کند و از آن لذت محض 
می برد؛ و اما جنبۀ مستقل چین را به بتده وامی‌گذارد 
تا آن را با کار دگر‌گون کند*. 

در این دو دقیقه یا عنصیء شناسائی ارج خدایگان 
از طریق یك آگامی دیگر حاصل می‌شود» زیرا از میان 
این دو» این‌آکامی [شخص دیگر*] هم به‌سبب کار کردن 
زوی چیز [طبیمی و مادی*] و هم به‌سبب وابستگیش 
به يك وجود متعین» [خصلت*] غیر ذاتی و غیر اساسی 
خویش را ثابت می کند. و در هيچ‌يك از دومورد نمی 
تواند بروجود حاکم شود و به نفی‌مطلق آن نایل آید. 
پس در همینجاست که به‌این دقيقة ارج‌شناسی می رسیم 


۲ در اصل آلمانی: به‌روی آن کار کند. 











۵£ خدایکان و بنده 
یعنی در همینجاست که آگاهی دیگر» خود را په‌عنوان 
[موجودی قائم به‌ذات یا[ عنصری موجود برای خود از 
میان می برد و بدینسان خود همان کاری را می‌کند که 
دیگری در حق آن انجام می‌دهد. [یعنی این تنما ار باب 
تیست که فرد دیگر را پندهٌ خود می‌داند بلکه فرد دیگر 
نیز خویشتن را بنده می‌بیند.] وضع دقیقه یا عتصر 
دیگر نیز به همین گو نه است یعنی کار فرد دوم [یاو جدان 
بنده] همان کار قرد اول [یعتی وجدان ارباپ] است. 
زیرا آنچه بنده می کند در حقیقت کار خدایگ ان است. 
[چون بنده. تنا برای‌ار باب و بر‌آوردن آرزو های‌ار ہاب 
و ته آرزوهای خویش کار می‌کند. این آرزوی ار باب 
است که در بنده و از طریق او عمل می‌کند.] خدایگان 
بهو جود خویش قائم است و ماهیت ذاتی او همین است. 
او قدرت منفی ریا نافی] محض مطلقی است که چیز 
[طبیعی و مادی] در ہراہں آن در حکم هیچ است. پس 
در این وضع. او وعامل] کار مطلقاً ذاتی و اساسی,در 
حالی که بنده چنین نیستو [عامل) کار غیرذاتی و غیراساسی 
است. ولی ارج‌شناسی برای آنکه راستین باشد به‌دقیقۀ 
دیگری نیز نیاز دارد و آن این است که خدایگان درحق 
دیگری همان کند که در حق‌خود, و بنده نیز در حق خود 
همان کند که در حق دیگری. به‌این ت‌تیب نوی از 
ار ج‌شناسی پدیدمی‌آید که یکجانبه و نابرابر است. [ذپرا 
اکر ار باب» دیگری را بندةً خود بداند خود به‌عتوان 
پنده رفتار نمی کند؛ و اگر بنده» دیگری را ارپاب خود 
بداند خود در مقام ارباب رفتار نمی‌کند. بنده جانش 








حگل oY‏ 
را بخطر نمی‌اندازد و ارباب» تن‌آسا و تنبل می‌ماند. 
پس رابطهٌ ميان خدایگان و بنده به‌ارج‌شناسی په 

معنای درست کلمه نمی انجامد. برای روشن کن‌دن‌مطلب. 
نخست این رابطه را از دیدگاه ار باب بنگریم. ار باب 
تنہا کسی نیست که خود را ار باب می‌داند. بنده نیز او 
را چنین‌می‌داند. ازاینرو واقعیت وشرف انسانی‌ار باب» 
(یعنی ارج او *)شناخته شده است. ولی این ار ح‌شناسی 
یکجانیه است. زیرا ارباب» واقعیت و شرف انسانی 
بنده را نمی‌شناسد. پس ارج او آز جانب کسی‌شناخته 
شده است که خود ار پاب ارج او رانمی‌شتاسد. عیب و 
«تراژدی» - وضع ارپاب در همین است. ار باب بر ای 
شناساندن ارج خود پیکار کرده و جانش را بخطر انداخته 
ولی حاصل کوشش او ارج‌شناسی بی‌قدر و ارزشی است. 
زیرا تنا آن‌گونه ارخ‌شناسی مایۀ خشتودی اوست‌که‌او 
عامل آن را شایستۂ شناسائی ارج خود بدانسد. روش 
ار باب بدین‌تر تیب به‌يكك بن بست وجودی می‌انجامد. از 
يك‌سو ارپاب تنا به‌اين دلیل ار باب است که آرزوی او 
نه بويك چین (طبیمی وىادی؟)بلکه برآرزوی‌دیگر تعلق 
گرقته و بدین‌جبت آرزومند شناساندن ارج خویش 
پوده است. از سوی دیگرچون بعد به‌مقام ار بابي رسیده 
خواستار آن است که ارجش به عتوان ار باب شتاخعه 
شود. ولی او نمی‌تواند به‌عنوان ار باب شناخته شودمگر 
آنکه دیگری را بندۀٌ خود کند. اما پنده پرای او درحکم 
يك حیوان یا چیز است. پس ارج او در واقع از جانب 
يك چیز شناخته‌شده است. به این دلیل‌آرزوی او در واقع 








۵۸ خدایگان و بنده 
بريك‌چیز تعلق گرفته است و نه - آنچنانکه در آغاز 
کار بنظ می‌آمد - بريك آرزو و میل (انسانی). پس 
ار باب راه غلط پیموده است. و در پایان تبردی که 
او را به‌مقام اربابی رساند او آنچه را که با ورود به‌این 
نبرد می‌جسته نیافته است یعنی انسانی نشده که از 
جائب انسان دیگی ارجش شناخته شود. نتیجه آنکه اگر 
انسان تنا هنگامی خشنود می‌شود که ارجش شناخته 
شود انسانی که به‌عنوان ار باب رفتار می‌کند هرگز به 
خشنودی نخواهد رسید. و چون - در آغاز - اتسان یبا 
ار باب است يا بنده» انسان خشنود الزاماً بنده خواهد 
بود» یا دقیق‌تر بگوئیم» کسی خواهد پود که از مرحلةٌ 
بندگی گذشته و بندگی خود را به‌طور جدلی رفع کرده 
است. در واقع امی:] 

در هماٌاین احوال ,آگاهی‌غیرذاتی وغیر اساسی [یعنی 
آگاهی بنده] برای‌خدایگان» موضوعی است که حقیقت ٩"‏ 
اطمینان به نفس او را تشکیل می‌دهد . ]یا ازات 
نمی تواند خود را ار باب‌بداند مگرآنکه خود را از جانب 
بنده به‌عنوان ار باب بشتاساند.] ولی روشن است‌که‌این 
موضوع يا مقہوم خود مطابتت ندارد زیرا خدایگان 
درست هنگامی که به‌مقام سروری رسیده است‌درمی‌یابد 
که آنچه برايش حاصل شده چیزی یکسره متفاوت 
از آگاهی مستقل است [زیرا در بسراپی یك بنده قرار 
دارد] و آنچه بد‌ست‌آورده نه يك آگاهی مستقل بلکه يك 
آگاهی وایسته است که برای او وجود دارد. پس او 


۳ توضیی کوزو: دیا واقعیت آشکارشده» 








کل ۲ ۵۹ 
اطمینان ندارد که «برای خود بودگی» [و قائم به‌ذات 
بودن ۴ حقیقت آو را تشکیل می‌دهد؛ او درسی‌یاید 
که حقیقت او برعکس» آگامی غیر ذاتی و کار 
غیر ذاتی آن آگاهی [یعتی بتده] است. [یمنی‌حقیقت 
ار باب» بنده و کار بنده است. در واقع افر اد دیگس. 
ارباب را تنا به این دلیل ارپاب می‌دانند که او 
بنده‌ای در خدمت خویش دارد و زندگی ارباب عبارت 
است از مصرف‌کردن فر‌آورده‌های کار این بنده وزیستن 
به‌وسیلهة کار او.] 

در نتیجه» حقیقت آگاهی مستقل» آگاهی بنده‌است 
این آگاهی نخست چنین می‌نماید که بیرون از خویشتن 
حقیقت خودآگاهی فیست. [ز یرابنده شرف 
انسانی را نه‌درخود بلکه در ارباب می‌بیند که حتی 
وجود پنده نیز به‌او واپسته است.] ولی همچنانکه در 
مورد خدایگان آشکار شد که ماهیت ذاتی‌اش برعکس 
آنچه هست که آرزو می کند بندگی نیز چون به‌حد کمال 
پرسد پعکس آنچه فوراً هست مبدل خواهد شد. بندگی» 
چون آگاهی [سر‌کوفته و] به‌درون خویش رانده شده*؟ 
است» در نفس خودفرو خواهد رفت و به‌استقلال واقمی 
و راستین دگر گون خواهد گشت. 

[انسان کاملی. که مطلقاً آزاه است و از آنچه هست 
بطور قطعی و تمام خشنود است و با این خشنودی» 
(ذات) خود را کمال و تحقق می بخشد بنده‌ای است که 


پند کیش را بطور جدلی رفع کرده باشد. اگر اربابی 


94. Zurückgedrãngtes bewusstsein 
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۶۰ خدایکان و بنده 
آمیخته به‌تنبلی و تن‌آسائی به‌ین بست می‌انجامد» بندگی 
همر اه پا کار و کوشش, بر عکس» سس چشمۀ همه گو نه پیش فت 
انسانی و اجتماعی و تار یخی است. تاریخ عبارت است از 
تاریخ بندهٌ کاز گر . و برای‌آنکه این تکته‌راعیان ببینیم کافی 
است که رابطة میان ار باب و بنده (یعنی نخستین نتیجة 
نخستین پر خورد انساتی و اچتماعی و تاریخی) را ته 
از دیدگاه ار باب بلکه از دیدگاه بنده بنگریم. ۳ 

تا اینجا ما بندگی را تتہا در ار تباطش باخدایگانی 
ملاحظه کردیم. ولی بندکی نین يك خودآگاهی است» و 
اينك باید ببینیم که از این‌لحاظ بندگی در خود و برای 
خود چیست. در وهلةً نخست» ماهیت‌ذاتی‌حالت‌بندگی» 
وجود خدایگان دانسته "می‌شود وازاین‌رو حقیقت آن. 
آگاهی مستقل و قائم په ذات است» اگرچه منوز این 
حقیقت جزء ذات بندگی بشمار نمی‌آید. [بنده 
قف‌مانبردار ارباب است. پس او ارزش و حقیقت 
استقلال و آزادی انسانی را به‌حدس درمی‌یابد و 
می‌شناسد ولی تنپا آن را در خود محقق نمی‌بیند بلکه 
در دیگری می‌يابد و امتیاز او در همین است. ارباب 
چون نمی‌تواند ارج شخص دیگر را که ارج او را 
شناخته است بشتاسد با بن بست رو ېرو می‌شود. پتده 
بر‌عکس از همان آغاز کار ارج دیگری (یعنی) اریاب 
را می‌شناسد. پس پرای بنده کافی است که خود را پر 
ار پاپ تحمیل کند و ارجش را از جانب او پشتاساند 
تا آنکه شناسائی متقابل و دو جانبه‌ای که انسان تنا 
با آن به‌طور قطعی و تام خشنود می‌شود تحقق پذیرد. 





حکل ۶۱ 
بیگمان برای‌آنکه این‌حال پیش‌آید بنده باید از بتدگی 
برهد. او باید از پایةٌ خویش فراتر رود و بنسدکی 
خویش را رفع کند. ولی اگر ارباب هیچ‌آرزو - و از 
اینرو هیچ امکانی - ندارد که مقام اربابی خود را 
رفع کند (زیرا با این کار په بنده مبدل خواهد شد) 
پنده در اینکه از بندگی برهد همه‌گونه سودی دارد. 
وانگپی تجربه همین نبردی که پراش آن او په بندگی 
درآمد او را آماده کرده تا به این کوشش برای رفع 
(بندگی) خود و نفی خود و نفی من «داده»ای که همان 
من بتدگی باشد دست بزند. شك نیست که در آضاز 
کار» بنده‌که با من «دادة» خویش یگانه شده قدرت این 
نفی را ندارد. او قدرت این نفی را تنپا در وجوه 
ار باب می بیند که با بخطرانداختن‌جانش‌در راه‌شناساندن 
ارج خود» به‌قدرت نفی محض رسیده است. با اين 
وصف» بندگی در واقع» این حقبقتت نفی مطلق و 
«برای خودبودگی» را در خویشتن نپفته دارد» چون 
این واقعیت را در نفس خود تجر به کرده است. زیسرا 
آگاهی بنده نه‌از این یاآن چين و ته دراین ياآن لحظة 
زمان پلکه پر‌سر اسر هستی خود پیمناك بوده است. 
او هراس“ مرکگت را که خدایگان همة هستیپ است 
احساس کرده است. در این تجر به» شیراز؛ وجودش 
تا بن چان از هم گسسته و هرتاری در آن لرزیده و هی 
چه در آن استوار و ثابت بوده متزلزل شده است. اما 
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۶۲ خدایکان و بنده 
این جنبش کامل۱* سراس ذات او واین اتحلال"" مطلق 
هم عناصر ثابت هستی او همان ماهیت غائی و سادةً 
خودآگاهی و نفی مطلق و «برای خودبودگی» محض 
است. پس [قائم به‌ذات بودن و*] «برای خودبودگی» 
[بالتوه] در آگاهی پنده وجود دارد. [ار باب در حالت 
ار بابی خود ساکن و متجمد شده است. او تمی‌تؤاتد 
از این‌حالت فر ات رود و دگی گون شود و په پیش‌حر کت 
کند. او پاید پرانسان دیگر چیره شود و ارپاب شود یا 
خود را در اين مقام نگاه دارد ‏ یا بمیرد. می‌توان او 
. را کشت ولی نمی توان او رادگرگون کرد و تر بیت 
کرد. او برای اریاب شدن زندگیش را بخطر انداخته 
است. پس اربابی برای او بر‌ترین ارزش واقمی است 
که او نمی‌تواند از آن فراتسس رود. بنده پس‌عکس 
خواستار بندگی نبوده است. او از آن‌رو بنده شده که 
نخواسته زندگیش را برای ار باب شد.ن بخطر بیندازد. 
و در این اضطراپ م‌گبار دریافته (بی‌آنکه متوجه 
باشد) که میچ‌حالت «داده» و ثاپت و پایداری ولو مقام 
ارپاپ باشد. فراگیر ند س‌اسر وجود انسانی نیست. 
او به بیپودگی ۹۸ حالات داده وجود پی پرده است. او 
در پی آن تبوده که خود را با حالت ارپاب همبسته کند 
همچنانکه نخواسته با حالت بتدگیش همپسته باشد. 
هیچ چیز ثابت در او وجود تدارد. او آماده دگ گو 
است: او در وجود خویش عین دگر گو نیو بر‌تر گرائی و 
Bew ۶‏ «کوژر» پس از چنیش, واه جدلی را افزوده است. 


lı Fluüşsigwerden ۷‏ میعان, 
Vanité‏ ,98 











حگل ۶۳ 
تحول و تربیت است. او از اصل خود و در جوهر خود 
و در وجود خود» شدن تاریخی است. از يك‌سو پا آنچه 
هست همبسته نمی‌شود پلکه می‌خواهد پا نی حالت 
«داده»ءاش به حالت برتر پرسد. از سوی دیگی آرمانی 
مثبت دارد که پاید آن را تحقق بخشد: آرسان خود 
ایستائی [یا استقلال*] و برای خودبودگی ریا قائم به 
ذات بودن) * که‌از آغاز بندگی خویش آنپا را در ار پاب 
مجسم دیده است.] ایندقیقة « پر ی خو د بودگی»محض ۰ 
در نظر آگاهی بنده نیز واقعیت دارد زیرا در وجود 
خدایگان برای او موضوعیت پیدا کرده است. [یعتی 
عین یا موضوعی شده است که او می‌داند بیسرون از 
خویش و ضد خویش است و او می‌کوشد که آن را 
تصاحب :۰ کند. بنده می‌داند که آزاد بودن چه معناشی 
دارد. او همچنین‌می‌داند که‌خود آزاد نیست ومی‌خواهد 
آزاد شود» و اگر تجر بهُ پیکار و نتیجهٌ آن, او را آمادةً 
پر تر گرائی و پیشرفت و تاریخ می‌کند. زندگی او 
په عنوان پنده‌ای که در خدمت ارباب کار می‌کند این 
آمادگی را به لس می‌رساند.] وانگپی آگاهی بنده, تنہا 
این انحلال تام [همه‌چیز‌های ثابت و پایدار و داده] به طور 
کلی نیست بلکه بنده با کار و خدمت, آن را به شکل 
عینی و واقعی*٩‏ [یعنی انضمامی] درمی‌آورد. آگاهی 
پتده از طریق خدمت [و در کار اجباری‌که برای شخص 
دیگر (یعنی اریاب) انجام می‌دهد» واپستگی خود را 
به وجود طبیعی در همه وجوه خاص و جزئی آن [به 


99. Wirklich (=objectivement réel) 





۶ خدایکان و بنده 
طور جدلی] رفع می‌کند و به یاری کار» این وجود را 
از سر راه خود برمی‌دارد. [ارباپ» بنده‌را به‌کار کردن 
مجبور می‌کند. و پنده با کار کردن. ارپاپ طبیعت 
می‌شود. ولی او از آن‌رو پندة ارباب شد که در آغاز- 
به سبب همبستگی با طبیمت و پیروی از قوانین آن به 
وسیل پذیرش غریزهُ حنظجان بندةٌ طبیعت شده پود. 
پنده پس‌از آنکه پاکار کردن ارباب طبیعت می‌شود خود 
را از طبیعت خاص خویش و از غریزه‌اش که او را به 
طبیعت پیو ند می‌داد وینده ار یاب‌می گردانید می‌رهاند. 
کار» با رماکردن بنده از طبیعت. او را از خویشتن 
خود و از طبیعت بندگی‌اش می‌رهاند و او را از قید 
ار بايش آزاد می کند. بنده در عالم طبیعی و داده و 
خام» پنده ار باب است. ولی در عالم صناعی که به 
وسیله‌کار او دگر گون شده است به‌عتوان‌ار باب مطلق» 
سروری می‌کند - پا دست‌کم روزی سروری خواهد 
کرد. واین حکومت وسروری‌که از بطن‌کار ودگر‌گونی 
روزافزون چپان داده و انسان داده در این جپان زاده 
می‌شود چیزی یکسره متفاوت از سروری و حکومت 
«بی‌و اسطهة» ارباب خواهد بود. پس آينده تاريخ 
ته به ارباب جنکاور, که يا می‌میرد و يا خود را به‌مدت 
تامعین با خویشتن یگانه نگاه می‌دارد» بلکه په بندۀ 
کارگر تعلق دارد. پنده کارگر با دگر‌گون کردن جہان 
داده و موجود به وسیل؛کار خود از آنچه داده وموجود 
است و از آنچه در نفس او تاپسع داده و موجود است 
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حکل ۶۵ 
فراتر می‌رود؛ پس او با پیش افتادن از اربابی که په 
علت کار نکردن» چیز‌های داده وموجود را دست‌نخورده 
به‌حال خود رها می کند» از خویشتن پیش‌می‌افتد. اگر 
اضطراب از مرت که به‌ديد؟ پنده در شخص ارباب 
جنگاور تجسم‌یافته. شرط لازم پیشرفت ‌تاریخی است» 
این فقط کار بنده است که این پیشرفت‌را محقق می کند 
و به‌کمال می‌رساند.] 

ولی احساس قدرت"!"۱ مطلق که چه به‌صورت عام 
در حین پیکار و چه در حالات خاص خدمت (برای اربابی 
که بنده از او می ترسد) په بنده دست‌داده است فقط 
انحلالی در خود پا ضمنی است [بسدون این احساس 
قدرت» یعنی بدون اضطراب و پدون هراسی‌که ارپاپ 
در دل: پنده می‌افکند انسان هر گن بنده نخواهد شد و 
در نتیجه مرگز به کمال غائی نخواهد رسید. ولی این‌حالت 
ضمنی یا«درخود» یعنی به‌طور عیتی واقمی و ضرور 
برای حصول کمال کافی نیست. کمال (که هميشه 
همر اه با خودآگاهی است) تنپا پا کار و در کار حاصل 
خواهد شد. زیرا تنا با کار و در کار است که انسان 
سرانچام از معنی و ارزش و ضرورت تجر بها که در 
ضمن تر‌سیدن از قدرت مطلق به او دست می‌دهد آگاه 
می‌شود ‏ قدرت مطلقی که برای او در وجوه ارباب 
مجسم شده‌است. تنہا پس از کار کردن در خدمت ار پاب 
است‌که او ضرورت پیکار ميان اریاب و بنده و ارزش 
خطر و اضطرا ہی را که این پیکار به همراه دارد 
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۶۶ خدایکان و بنده 
درمی‌یاید.] بدیتسان هرچند هراسی که خدایگان در 
دل بنده می‌اقکند سرآغاز فرزانگی"۲"! باشد تنہا 
می‌توان گفت که در این هراس» آگاهی برای خود 
هست‌ولی هنوز«برای خودبودگی» نیست. [دراضطر‌اب 
می‌گبار» انسان از واقعیت خود و از ارزشی که مجرد 
زیستن برای او دارد آگاه می‌شود و تنہا بدین روش 
است که او به (خصلت) «سپم۱"۲» وجود پی میېرد 
ولی هنوز به استقلال خود و به‌ارزش و (خصلت) «مېم» 
آزادی و شرف انسانی خود پی نمی‌برد.] ولی آکامی 
از راه کار و کتش به‌خود می‌آید. [در کار یعنی] در 
دقیقه‌ای که مطابق با آرزو در مورد آگاهی خدایگان است 
چنین می‌نمودکه جنبهٌ غیرذاتی و غیر اساسی رایطه با 
چین [طبیعی ومادی] بر‌عیده پنده افتاده است زیرا در 
آنجا چین, استقلال خود را نگاه داشته بود. [نخست 
چنین به نظر می‌آمد که بنده با کار ک‌دن و در ضمن 
کار کردن, تابع طبیعت» تابع چیز و ماده آو لیه شده 
است و حال آنکه اریاب که به مصرف چیزی که بنده 
حاضر و آماد. کرده خشنود است و از آن لذت می‌برد 
کاملا در پرابر آن آزاد است. ولی ار پاپ در واقع به 
هیچ‌رو چنین آزاد نیست. بیگمان] آرزو ری اریساب] 
عمل نفی محض عین را ریا مصرف کردن آن]» و با 
همین کار [امتیاز] احساس نفس رو شرف] خالص و 
بی‌آمیغ خود را رکه در ضمن لدت دست می‌دهد] به 


102. Weisheit 
103. Le sérieux 





هگل ۶ 
خود اختصاص داده است. ولي به همین دلیسل اين 
رضایت» حالتی گذرا بیش نیست زیرا از عیتیت یبا 
ماند‌گاری و قوام*۱۰ ہی پمپ ه است. [ار پاپ چون کار 
نمی کند چیز استواری پیرون از خود پدید نمی‌آورد. 
او تشہا فر‌آورده‌های کار بنده را از میان می‌برد. 
بدینگو نه لذت و رضایت او صرفاً جنبهٌ ذهنی دارند 
یعنی تنپا او به آنبا دلیستگی دارد و ارج آنپا را 
می‌شناسد. پس حقیقت و واقمیت عیتی این لذت و 
رضایت برهمگان آشکار نیست. بدین جبت این 
«مصرف» ولذت تن‌آسایانة اریاپ نیز که حاصل ارضاء 
«بیو اسطة» و فوری آرزوی اوست دست بالا فقط 
می‌تواند ماي خرشی او شود ولی رضایت‌کامل و قطعی 
بهاو نمی بخشد.] کار برعکس» آرزوئی سر کوفته و 
حالت گذرائی بازداشته شده"۰!است. به سخن دیگرء 
کار. شکل می‌دهد ومی‌پرورد"۱۳. کار جہان رادگر گون 
و متمدن» وانسان‌را تر بیت می کند. انسانی که بخواهد 
کار کند یا باید کار کند باید پرغريزه خود» که او را 
به مصرف‌کردن فوری عین خام و امی‌دارد. مپار بزند. 
و بنده نمی‌تواند برای ارباب» یعنی شخصی جز خود» 
کار کند مگر آنکه آرزوهای خود را سر کوب کند. پس 
او با کار کردن از مرتبة خویش یرتر می‌رود» یا بہت 
بگو یم خود را تر بیت‌می کند وغرائزش را باس کوفتن 
آنپا «سپذب» و «متعالی» می‌کند. از سوی دیگر» او 
Bestehen (=le maintien-stable)‏ .104 


105. Gebhemmnt 
108. Bildet 








۶۸ خدایکان و بنده 
چیز را به شکلی که موجود و داده‌است ازمیان نمی برد» 
بلکه نخست با دگر‌گون چین به دسيلة کار» تابودی آن 
را به تعویق می‌اندازد. او آن را برای مصرف آماده 
می کند یعنی آن را شکل می‌بخشد. در جریان کار 
او چیزها را دگر‌گون می‌کند و در عین حال خود 
دگر گون می‌شود. او با دگر‌گون‌کردن و تربیت ک‌دن 
خویش» چیزها وجپان‌را دگر گون می کند. به‌ینسان»] 
رابطۂ متفی يا نفی کننده پا عین يا موضوع کسار» 
صورتی از این عين می‌شود و حالتی پاینده می‌یاید 
زیرا درست برای‌کارگر است‌که موضوع یا عین [یعنی 
چیز طبیعی و خام] استقلال دارد. در عين حال» این 
حد وسط نفی کننده یا کار شکل‌دهنده. [موجد؟ ] 
جزئیت و «برای خودبودگی» محض آگاهی است که 
اينك به وسیلة کار» به بیرون از آگاهی*] به حالت 
پایندگی درمی‌آید. در نتیجه» آگاهی کارگر به چنان 
[پایگاهی در] بینش":۱ هستی مستقل می‌رسد که 
خویشتن را در آن هستی عیان می‌بیند. زفر‌آوردة کار 
از دست کارگی بیرون می‌آید و مظپی تحقق تدبیر و 
انديشة اوست: پس اوست که در این فرآورده و بااین 
فرآورده» خویشتن را تحقق بخشیده است و بامشاهدءة 
این فرآورده» خویشتن را در آن مسی بیند. از سوی 
دیگر» این فرآورد؛ ساختگی به همان اندازه «خوه 
قرمان» و به‌همان اندازه عیتی وبه‌همان اندازه مستقل 
از انسان است که چیز طبیعی. پس تنہا پا کار و در 


107. Ansehauung 





مگل ۶۹ 
کار است‌که انسان خود را به‌طور عیتی به‌عنوان‌انسان 
تحقق می‌بخشد. تنہا پس از ایجاد يك عین ساختگی 
است که انسان خود را به‌طور واقعی و عینی چیزی 
بالاتر از يك موجوه طبیعی و غیراز يك‌موجود طبیعی 
است. پس په سبب کار است که انسان موجودی فوق 
طبیعی واقعی و آگاه از واقعیت خویش است. او با کار 
کردن» روح «مجسم*' '» و «چان؟''» تاریخی و تاریخ 
«عینیت يافته '''» است. 

بدین دلیل تنپا کار است که انسان را از حیوان 
ممتاز می‌گرداند و تر بیت می‌کند. بدین دلیل انسان 
تر بیت‌شده. انسان کمال‌یافته وخشنود از کمال خویشء 
نه اریاب بلکه بنده یا دست کم کسی است که بندگی 
کرده است. ولی هیچ بنده‌ای نیست که اریاب نداشته 
باشد. از این‌رو اریاب. حلال جریان یافاگرد تاریخی 
«آدمی ز ا»ست . او خود در این جریان شر کت فعال 
ندارد اما بدونوجود او این‌جریان ممکن نخواهد بود. 
زیرا اگر تاریخ‌انسان» تاریخ کار اوست‌واین کار فقط 
به‌آن شرط. تاریخی و اجتماعی و انسانی است که بر‌ضد 
غریزه یا «تفع بی و اسطه» (یافوری*) کار گر انجام گیرد. 
کار باید در خدمت دیگری و آچباری و انگيختة اضطر اب 
از مرگ پاشد. تنما این کار است که انسان (بنده) 
را آزاد یعتی انسانی‌منش می‌گرداند. از يكت‌سو این کار» 
جبانی داقعی ومینی می‌آفریندکه جہانی غیرطییمی» 

108. Incarné 


109. Monde 
110. Objectivé 











Ye‏ خدایکان و بنده 
جپانی فر هنگی و تاریخی و انسانی است. و تنا در 
این‌جپان است‌که زندگی انسان, ذاتاً از زندگی‌حیوان 
(و انسان «ابتدائی» پرورده) در دامن طبیعت» متقاوت 
است. وانگپی این کار» بنده را از اضطرآبی که او را به 
طبیعت «داده» و به اسارت طبیعت ذآتی خویش درمی‌آوره 
می‌رهاند. تنپا با کار آمیخته په اضطر اپ در خدمت 
ارپاب است که بنده خود را از اضطرابی که مایۀ اسارت 
اوست خلاص می کند.] 

ولی عمل شکلدادن به چیز [به وسیلة کار] تنما 
دارای این معنی مثبت نیست که بنده به یاری آن از 
اينکه به‌طور واقمی وعینی برای‌خود وجود دارد آگاه 
می‌شود. [یعنی کار. عملی است باز سوای عملی‌که یه 
وسيلة آن. انسان جپانی صناهی و ذاتا انسانی 
می‌آفر یند. جپانی که به همان اندازه واقمی است که 
طبیعتی که حیوان درآن زیست می‌کند) بلکه بر‌ضد"۱۱ 
دقیقه یا عنص نخستین خود» یعنی ترس. [عمل و؟] 
معنائی منفی نیز دارد زیرا در ضمن شکلدادن به چیز 
یارفع شکلی که در پراپی آن قرار دارد» ازقدرت خاص 
خود پرای نفی و از «برای خودبودگی» و قائم به‌ذات 
بودن] خویش به‌عتوان يك ام عینی آگاه می‌شود. ولی 
این عنصر متفی عینی درست همان ماهیت بیرونی و 
بیگانه‌ای است که آگاهی ہندہ در پراپر آن اذ ترس" ] 


٩‏ در اسل آلمانی مهوت ر «یلی»دد ترجط انکلیسی آن را ی 
عکس» ط٤س‏ احوتادوه 1۵ ترجمه کرد که درست به‌نش نمی‌آید. ترجمةً 
نیز با آتچه در متن ما آمده مطابق است. 











گل ۷ 
پرخود لرزیده است. اکنون آگاهی[بنده) این [عنمس] 
پیگانه را [باکار و در کار] از ميان می‌برد. و 

یشتن را په‌عنوان يك‌عامل متفی در عنصر پایندگی 
مستقر می کند و بدینسان خود یك هستی موجود برای 
خویش می‌شود. در نظر آگاهی‌بنده» «برای خودیودگی» 
در وجود اریاب» چیزی یرو نی و [بیگانه و] عیتی است 
که‌خود پر آی‌آن وجود دارد. در هراس»«یر ای خودیودگی»» 
درون خود او حاضر است؛ درضمن شکل دادن به‌چیزن [به 
وسیلة‌کار»] «برای خودبودگی» به‌خود آن تعلق يافته و 
پنده به‌این‌آگاهی رسیده است که‌در خود و برای خودوجود 
دارد. شکل یاصورت[یمنی انديشه و مقصودی که‌در و جدان 
بتده صورت پسته است] به سبب بیرون بودگی [از 
آکاهی و کنجاندگی درو اقعیت عیتی‌جمبان ازطريق کار ] 
برای آگاهی [کار گی] حکم غیر و پیگانه را ندارد. 
زیرا «وبرای خودبودگی» محض آن درست در همین 
است و با همین برای آن حقیقت می‌یابد يا به‌همین 
وسیله. به واقعیت عینی آشکار و آگاه مبدل می‌شود. 
انسانی که کار می‌کند در جپانی که په وسیلۀ کارش 
دگرگو نی موّثر يافته است اثر خویش را می‌یاید. او 
خویشتن را درآن باز می‌شناسد و و اقعیت خاص انسانی 
خود را درآن می‌بیند و واقعیت عینی انسانیت خود و 
تصوری راکه در آغاز صرفاً به‌طور انتزاعی وذهنی از 
خویشتن دارد درآن کشف می کند و به‌دیگران باز می 
نماید.] پس با این عمل بازیا بی خود بهو سیلهٌ‌خود.[بنده] 





۷۲ خدایگان و بنده 


از ایتکه حس يا خواست شخصی خویش" زرا دادا] 


است آگاه می‌شود. و این تحول درست در جریان کار 
روی می‌دهد. یمنی همانجا که بظاهر» پیش‌تر» حس و 
ارادة دیگری در آن دخالت داشت. 

[انسان به استقلال راستین خود نمی‌رسد مگس 
پس از آنکه از مرحلهٌ بندگی گذشته و به وسیله کار 
در .خدمت دیگری ( که در نظر او نمودگار اضطراب از 
مرگت است) پراین اضطراب چیره شده باشد. پس‌کار 
آز ادی‌بخشء در وهلةً نخست» تاگزیر کار پنشده است 
که اربایی قادر مطلق و دارنده همه‌گونه قدرت واقعی 
را خدمت کند.] برای [حصول] این انعکاس ريا 
باز تاب آگاهی در خود] دو دقیقه یا عنصی لازم است 
[یکی عتصس ] هراس ۲۲۳ و [دوم عتصر] خدمت به‌طور 
کلی؛ و نیز کار شکلدهنده*۱۱, و در عين حال وجود 
اين دو عتصر به نحو عام ضرورت دارد. [از يك‌سو] 
بدون انضباط۱۱ در خدمت و فرمانبرداری۱۱, 
هراس به طور صوری باقی می‌ماند و در (پبتسة؟) 


۴ حر اصل آلمانی فقط «حس خود ۸ص8 مصعم آمدهء ولی کوژو 


در برابر آن حس یا خواست 6اده[مب-بدمجدهه دا آورده است. 
Furcht‏ .113 


۴ در آلمانی 81060 به معنای شکل دادن و تربیت کردن هر دو 
می‌آید و نویسنده از این ایام برای بیان ارزش تربیتی کار استفاده کرده 
است. به همین دلیل کوژو آن دا به عمزتای‌دا۵ه-همناتصه] ترجنه کرده 
است. 

115. Zucht 
110, Gehorsam 








هکل << ۷ 
واقعیت عینی معلوم وجود 11¥ گسترده نمی‌شود. 
[تر‌سیدن و حتی دانستن اینکه آدمی از مرگ ت‌سیده 
کافی نیست. باید زندگی تابع‌ترس باشد. ولی اینگونه 
زیستن» خدمت کردن به‌کسی است که آدسی از او 
می تسد و اضطراپ در دل آدمی می‌افکند یا مظیی 
اضطراب است .یعنی خدمت کردن به‌يك ارباب (واقعی 
یعنی انسانی» پا ار باب «ر فع‌شده ۱۱۸ یعنی خدا) 
است. و خدمت به يك ارباب همان اطاعت از قوانین 
او است. بدون این خدمت» اضطراب نمی‌تواند وجود 
را دگر گون‌کند و وجود هرگز نخواهد توانست ازحالت 
اضطر اب‌آمیز ابتدائی خود پیش افتد. این با خدمت 
به دیگری و با «بسرونی» ساخشن خویش و با 
همبستگی با دیگران است که آدسی از چتکت هراس 
اسارت‌آوری که انديشة مرگت برجان او چیره می کند 
رها می‌شود. از سوی دیگر] بدون شکل دادن (به‌چین‌های 
مادی و طبیعی؟) [به‌وسیله کار] (یا بدون تر بیت.*) 
هراس به حالت درونی و گنت باقی می‌ماند و آگاهی. 
برای خود موجود نمی‌شود. [بدون‌کاری‌که جہان‌عینی 
و واقمی را دگرگون کند انسان تمی‌تواند خویشتن را 
به‌طور واقمی دگرگون کند. اگر هم انسان دگرگون 


۷ ترجمة «بیلی» نیز چنین است. و اما در اصل آلمانی» در برآبر 
هدر (ینة) واقعیت عینی وجود گسترده فمی‌شود» چنین آمده verbreitet‏ 
sich nicht über die bewusste Wirklichkeit‏ _ که کرژر آن را چنین 
ترجمه کردم امست: «در وافعیت عینی آگاء وجود کسترده نمی‌شود.» 

۸ رقع شده 6«ااناده به معنای از ميان رفتن و به مرتبةٌ بالاقر 
ی رکشیده که پیشتر شرح آن گذشت. 

119. En s’exterlorisant 








YF 


خدایکان و بنده 
شود. دگرگونی او درونی و «خودمانی». یعنی صرفاً 
ذهنی و تنبا مکشوف پرخود او و گنگ می‌ماند و په 
دیگی‌ان ابلاغ نمی‌شود. و این دگر گونی «درو نی »؛ 
او را با جپانی که دگر‌گون‌نشده و با دیگران‌که با این 
جپان دگر گون نشده همبسته‌اند در ستیز و ناسازگاری 
می‌اندازد. در نتیجه, او را بیخرد یا بزهکار میب 
گرداند و مرد بیخرد و بزفکار دير يا زود به‌وسیلة 
واقعیت عینی طبیعی واجتماعی نابود خواهد شد. تنہا 
کار است که سرانجام با هماهنگک‌کردن جہان عینی با 
اندیشة ذهنی, که در آغاز برجپان سبقت می‌گیسرد 
عتص بیخردی و بزهکاری را از میان می‌برد» و این 
عنصری‌است که بررفتار هرانسانی که بهانگیزدٌ اضطراب 
می کوشد تا از جپانی که از آن می ترسد و در آن دچار 
اضطر اب است. و در نتیجه خشضود نیست» تائيس 
می‌کند. ] ولی اک آگاهی بدون اجساس هراس مطلق 
ایتدائی» [شیئی طبیعی و مادی را به وسيلة کار] 
شکل‌دهد» چیزی‌جز حس‌وخواست بیموده يا خودبینانه ۲۷ 
شخصی نیست. زیرا شکل یساخصوصیت منضی آن» 
خصو صیت متفی «در خود» یا فی نقسه نیست. در نتیجه, 
عمل آن در شکل‌دادن [به چین طبیعی و مادی] نمی تو اند 
آگاهی از خویشتن را به‌عنوان آگاهی از يك‌ماهیت‌ذاتی 
[به آدمی] پبخشد. اگ آگاهی [یا وجدان آدمی] مزۀ نه 
هراس‌مطلق بلک تنہا مز نوعی اضطراب را چشیده باشد 
ماهیت ذاتی متفی برای آن یك ماهیت بیرو نی می‌ماند 


120. Eitel (vain-ou-vaniteux) 











هگل ۷۵ 
و جوھں [خاص] آن از این ماهیت به تمامی اٹ 
نمی پذیرد. این آگاهی چون همۀ محتوای آگاهی 
طبیعی‌اش [از ترس] متزلزل نشده هنوز- در نفس 
خود حالتی از وجود متعین است. حس یا خواست 
شخصی منک موه ع0] آن در این حال صرفاً خودسری 
[Eigensinn]‏ ۱۳۱ یا نوعی آزادی است .که درون حالت 
بندگی باقی می‌ماند. هرچه شکل محضی که به وسیلۀ 
کار پرچیز طبیعی و داده تحمیل می‌شود] کم بتواند 
ماهیت ذاتی این آگاهی. را تشکیل دهد. به‌همان اندازه 
این شکل» برعکس» تنہا [ف ‌آورد؛] نوعی مهارت 
[نمودار] فعالیت شکل‌دهنده عام و همه‌گیر نیست. 
این شکل»ء برعکس» تنہا [فرآدرد؛] نوعی زیرکی 
است که برپاره‌(ی چیز‌ها حکومت می کند نه [حاصل] 
قدرتی‌همگانی و مسلط برسراسر واقعیت ذاتی وعیتی. 
ژانسانی که اضطر اب از مرگت را حس نکرده باشد 
تمی‌داند که جپان طبیعی داده» دشمن اوست و در پی 
کشتن و نابودکردن اوست و ذاتاً از آن‌ که او را په طور 
واقعی خشنودکند ناتوان است. پس‌چنین‌انسانی در بن 
دل باجپان داده همپسته می‌ماند. او حداکش می‌خواهد 
جپان را اصلاح کند یمتی جزئیات آن را تفییر دهد 
و در آن تعدیلات جزئی به‌عمل آورد بی‌آنکه خصائص 
ذاتی و اساسی آن را دگر گون کند. این انسان در مقام 
اصلاح‌طلب زيرك و ماهر و حتی همچون مردی 
همر نگت جماعت عمل خواهد کرد ولی هرگز انقلابی 


۱ به‌تر جم کوژو: «هوس‌خودسرانه یاسرسختانه» (eaprice- pine)‏ 








۷۶ ,خدایکان و بنده 
راستین نخواهد بود. اما جپان داده وموجودی که او در 
آن زیست می کند به‌ارباب (انسانی یاخدائی) تعلق دارد 
و او در این جپان ناگزیر بنده است. پس این 
نه اصلاح بلکه رفع «جدلی» و حتی انقلابی است که 
می‌تواند او را آزاد و در نتیجه خشنود کند. ولی این 
تغییی انقلابی جہانء متضمن نفی وپرهین از پدیرش 
جہان داده در مجموع خویش است. و ريشة این نفی 
مطلق نمی‌تواند چیزی جن ترس مطلقی باشد که جپان 
داده» یا دقیق تر بگو تیم » آنچه يا آنکه براین جپان 
فرمانرواست» یعتی ارباپ این جپان در دل او 
می‌افکند. ارپابی که آرزوی نفیانقلابی‌را (تأخواسته) 
پدید می‌آورد خدایگان بنده است. پس انسان نمی‌تواند 
خود را از چپان داده‌ای که مايسة خشنودی او نیست 
برهاند مگر آنکه این جپان به تمامی به اربابی 
(واقعی یا «رفع‌شده») متعلق باشد. وانگبی ار ساب 
تا زمانی که زنده است هميشه پندهٌ جپانی‌است که‌خوه 
اریاپ آن است. و چون تنہا با جانبازی خود از این 
جہان برتر می‌رود تنا مرگت او آزادی او را تحقق 
می‌بخشد. او تا زمانی که زنده است هرگن به آن‌گونه 
آزادی که او را از جہان داده بالات پیرد نخواهد رسید. 
اریاپ نمی‌توانه هرگز از چپانی که زیستگاه اوست 
جدا شود و اگر این جپان نابود شود او تین با آن نابوه 
خواهد شد. تنا بنده می‌تواند از چپان «داده» (که 
فرمانبردار خدایگان است) برتر رود و نابود نشود. 
تنہا بن‌ده می‌تواند جپانی را که او را در بندگی 





حکل YY‏ 
شکل می‌دهد و ثابت نگاه می‌دارد دگر‌گون کند و 
جہاتی بیافریند که خود آن را شکل دهد و در آن 
آزاد باشد. و بنده په این جپان نخواهد رسید مگر په 
وسیلة کار اجباری و اضطراب‌آمیزی که در خضدمت 
ار پابانجام می‌دهد. ولی‌بنده باد گر گون کر دن این چان 
به یاری کارء خویشتن را دگ ر گون می‌کند و پدینسان 
شرائط عینی تازه‌ای می‌آفریند. این شرائط به او 
امکان می‌دهد تا به نبرد رهائی بخش در راه شناخته‌شدن 
ارج خویش که پیش‌تر؛ از ترس مرگت» از آن روی 
پرتافته بود دست پازد. و بدین‌گونه است که در شمار 
واپسین. کار هر بنده نه‌خواست خدایگان بلکه خواست 
خود بنده را - که در آغاز ناآگاهانه است - پرمی‌آورد 
و سر انجام» بنده در جائی که خدایگان ناكام شده بود 
کامیاب درخواهد آمد. پس تنہا آگاهی» که نخست 
وایسته و خدمتگزار و چاکرانه بود. در فرجام کار» 
کمال مطلوب انسان را که خوداگامی (آزادکام*) و 
مستقل است و بدینسان حقیقت آن را پدید مسی‌آورد 

تحقق خواهد بخشید.). 














